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मोतीलाल-वना.रसीदास 
चौक, वाराणसी 
बंगलो रोड, जवाहर नगर, दिल्‍्ली--७ 
अश्ञोक राजपथ, पटना ( विहार ) 


॥ नै है 


प्रथम संस्करण १९६८ 
मूल्य --२१० रू. 


श्री सुन्दर लाल जन, मोत्रीछारू वनारसीदास, चौक, वाराणसी, द्वारा 
प्रकाशित तथा मोहनलछाल, केशव मुद्रणालय, पाण्डेपुर पिसनहरिया, 
वाराणसी, हढ्वारा मुद्रित । 


प्रस्तावनों 


भारतवर्ष संसार के समय देशों में सबसे प्राचीच और सब में अग्रगण्य हैं। उसका _ 
भारत' ग्रह नाम जहाँ एक ओर “भरतस्थ इदमु-महायाज भरत द्वार संगठित-उनकी 
नीतियों पर परिचाछित राष्ट्र के अर्थ में अन्वर्थ है, वहीं दसरी ओर “भा-चन्नान में, रत- 
सल्लरन - तत्त्वज्ञान के अर्ज़न में, निरन्तर व्यापुत' इस अर्थ में -थी बन्वर्थ है । उसकी 
पहली अन्वर्थता उसके उस प्राचीनतम वज्ञानिक समाजरचना से प्रमाणित होती है जो. 
वर्णाश्नमव्यवस्था के नाम से चिरविदित है और जो आज भौतिक विज्ञान के उत्कर्ष के 
इस मध्याक्त काल में भी अपना शिर उठाए हुए है और दूसरो अन्वर्थता इस 
राष्ट्र के विद्याप्रेमी सज्जनों की उस चिरन्तत्न ज्ञानसाथना से प्रमाणित होती है जिसके 
फलस्वरूप संस्कृत भाषा के माध्यम से उच्च कोटि के अनेकों शास्त्र आज भी हमें 
उपलब्ध हो रहे हैं । ऐसे शास्त्रों में, ऐसी विद्याओं में “आन्वीक्षिकी' का स्थान सर्वप्रथम 
है। उसके बारे में न्‍्यायदर्दान, प्रथमसूत्र के वात्स्यायनभाष्य में उद्धता यह उक्ति 
सर्वथा सत्य है--- 


प्रदीप: सबंविद्यानामुपायः सर्वकर्मणाम्‌ । 
आश्रयः सर्वंधमाणां सेयम्रान्वीक्षिकी मता ॥ 


आन्वीक्षिकी सम्पूर्ण विद्याओं का प्रकाशक, समस्त कर्मो का साधक और 
समग्र घर्मो का आश्रय है । 


आन्वीक्षिकी-- 


आन्वोक्षिकी? का अर्थ है प्रत्यक्षदृष्ट तथा गास्त्रश्नुव विषयों के तात््विक स्वरूप को 
अवगत कराने वाली विद्या। इस विद्या का ही नाम है न्यायविद्या वा न्यायशास्त्र । 
जैसा कि वात्स्यायन ने कहा है -- ५ 


प्रत्यक्षागसाभ्यामीक्षितस्य अन्चवीक्षणमन्वीक्षा । तथा पव्तत इत्यान्वी- 
क्षिकी--न्यांयविद्या--न्यायशास््रम! ( न्‍्यायभाष्य १ सूच्र ) 

आन्वीक्षिक्री में स्वयं न्‍याय का तथा न्याय की प्रणाऊी से अन्य विषयों का 
प्रतिपादल होने से उसे न्‍्यायविद्या वा न्यायज्ञास्त्र कहा जाता हैं । 


इसे यत्र तत्र हेतु विद्या, हेतुआस्त्र, तकशास्त्र आदि अन्यान्य नामों से भी व्यवहृत 
किया गया हैं। 


[ ४ ] 


न्याय-- हे 

न्याय विचार की उस प्रणाली का नाम है जिसमें वस्तु-तत्त्व के निर्धारणार्थ 
सभी प्रमाणों का उपयोग किया जाता है। वात्स्यायन ने प्रमाणेः अथपरीक्षणं न्याय? 
( नया. भा. १ सू. ) कह कर यही मत व्यक्त किया है । । 

न्याय शब्द से उन वाकक्‍्यों के समुदाय को भी अभिहित किया जाता है जो अन्य पुरुष 
को अनुमान के माध्यम से किसी विषय का बोध कराने के उद्देश्य से प्रयुक्त किये जाते है । 
वात्स्यायन ने उसे 'परमन्याय” कह कर वाद, जल्प, वितण्डारूप विचारों का मूल एंवं 
तत्त्वनिर्णय का आधार बताया हैँ। जैसे--- 

'साधनीयाथेस्य यावति शब्द्समूहे सिद्धिः परिसमाप्यते, तस्य पद्चाव- 
यवाः अतिज्ञादयः समूहमपेक्ष्यावयवा उच्यन्ते। तेपु अमाणसमवायः। 
आगमः प्रतिज्ञा, हेतुरतुसानस्‌ , उदाहरणं प्रत्यक्षम , उपमानमुपसानम्‌ , सच- 
पामेकार्थलसवाये सामथ्यप्रदर्शनं निगसनसिति | सीड्य॑ परसो न्याय इति। 
एतेन वादजल्पवितण्डाः ग्वर्तन्ते, नातोडन्यथेति | तदाश्रया च तत्त्वव्यवस्था | 

ु ( न्या> भा० श्सू ० ) 

जिस अर्थ का ' साधन करना अभीष्ट हैं उसकी सिद्धि जिस वाक्यसमूह का 
प्रयोग करने पर सम्पन्न होती है, प्रतिज्ञा आदि पांच वाक्य उस वाक्यसमूह-न्यायवाक्य के 
अवयव कहे जाते हैं। उन वाकयों में सभी प्रमाणों का समावेश होता है । जसे भ्रतिज्ञा में 
शब्द प्रमाण का; 'हेतु' में अनुमान प्रमाण का; “उदाहरण' में प्रत्यक्ष प्रमाण का और 
“उपनय' में उपमान प्रमाण का। “निगमन! से एक अर्थ के साधन में सभी प्रमाणों के 
योगदान का प्रदर्शन होता है । यह शब्दसमूह 'परमन्याय' है । इसी के द्वारा वाद, जल्प, 
वितण्डात्मक कथायें की जाती हैं। इसके विना वाद आदि कथायें सम्भव ही नहीं 
हो सकतीं । तत्त्वनिर्णय भी इसी पर आश्रित होता है । 


न्यायशास्त्र के भेद-- 

भारत के दार्शनिक वाडमय में नयायश्ञास्त्र के दो भेद माने गये हैं। वेदिक न्याय 
ओऔर अवेदिक न्याय । बैंदिकन्याय को आधुनिक ऐतिहासिकों ने ब्राह्मणन्याय' को संज्ञा 
दे रखी है । यह न्याय गरौतमीय न्याय, काणाद न्याय, कापिल न्याय, पातजञ्जल न्याय, 
जैमितीय न्याय और वंयासिक न्याय के रूप में पललवित और पुष्पित हुआ हैं। इन सभी 
न्‍्यायों में गौतमीय न्याय ही अपने स्वरूप और विपय के विस्तार तथा अपनी गरिमा 
ओर गभीरता के कारण 'न्यायशास्त्र! के गौरवपूर्ण नाम से अभिहित होता हैं । अवेदिक 
न्याय के दो भेद है--वौद्धन्याय और जैनन्याय, जिनकी चर्चा वाद में की जायगी । 

न्‍्यायशास्त्र के प्रवर्तक गौतम मुनि ने निःश्रेयस-मोक्ष! को ही उस झास्त्र का 


[ ४ ॥ 

प्रयोजन माना है और उसे प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थों के तत्त्वज्ञान से साध्य 
बताया है । यथा-- 

प्रमाण, ग्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तक, निणय' 
बाद, जल्प वितण्डा, हेत्वाभास, च्छछ, जाति, निग्नहस्थानानां तत्त्वज्ञानान्नि 
श्रयसाधिगसः ( न्‍्या० द० १११॥१ ) 

मनि का अभिप्राय यह है कि नन्‍्यायशास्त्र के-अध्ययन से पंदार्थों का तत्त्वज्ञांन 'होता 
है और उससे आत्मतत्त्व का' साक्षात्कार होकर मोक्ष की प्राप्ति होती है। उसका 
क्रम यह है-- 

तत्त्वसाक्षात्कार से भिध्याज्ञान की निवृत्ति; मिथ्याज्ञान की निवृत्ति से राग, हेष, 
मोहरूप दोषों की ।चवृत्ति; दोषों की निवृत्ति से धर्म एवं अधर्मरूप प्रवृत्ति की निवृत्ति; 
प्रवृत्ति की निवृत्ति से पुनर्जन्म की चिवृत्ति और पुत्र्जन्म को निवृत्ति से समस्त दुध्खों 
की आत्यन्तिक निवृत्तिरूप अपवर्ग-तिःश्रेयस-सोक्ष की प्राप्ति । यथा -- 

“दुःखजन्मप्रवृत्तिदोप मिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदनन्तराभावादपव॒गो/ 
( न्या० द० ११२ ) 

त्यायशास्त्र का आद्य ग्रन्थ है 'न्यायसूत्र'। जिसे न्‍्यायदर्शन भी कहा जाता है। यह 
भहपि गौतम की अपनी रचना है जो जगत्‌ की विविध यातनावों से पीड़ित प्राणिवर्ग के 
कल्याणार्थ को गई है। जैसा कि गल्लेशोपाध्याय ने अपने “तत्त्वचिन्तामणि' ग्रन्थ के 
भारम्भ में कहा है--- 

अथ जगदेव दुःखपक्कतिमग्समुद्दिधीषुंः अष्टादश विद्यास्थानेष्वभ्यहिंत- 
तमासान्वीक्षिकीं परमकारुणिको सुनिः प्रणिनाय' । 

न्यायदर्शन में कुछ पाँच अध्याय हैं। प्रत्येक अध्याय में दो आह्लिक हैं। प्रथम 
.अव्याय में ग्यारह प्रकरण, एकसठसूत्र, द्वितीय अध्याय में तेरह प्रकरण, एक सौ तैंतीस 
सूत्र; तृतीय अध्याय में सोलह प्रकरण एक सौ पैंतालीस सूच; चतुर्थ अध्याय में बीस 
प्रकरण, एक सौ अठारह सूत्र और पच्त्चम अध्याय में चौबीस प्रकरण, सड़सठ सूत्र हैं | 


इस प्रकार न्यायदर्शन के ५२८ सूत्रों में प्रभाण आदि सोलह पदार्थों का विशद वर्णन 
किया गया है । 


दो धारायें-- 
गौतमप्रणीत वैदिक न्‍्यायशास्त्र के समग्र वाइुमय को दो घारावबों में विभक्त 
किया जा सकता है-प्रमेयप्रधान और प्रम्राणप्रधात। जिसमें प्रम्नेय के 


प्रतिपादन की प्रधानता होतो है उसे प्रमेयप्रधान और जिसमें प्रमाण के प्रतिपादव की 


[६ ] 


प्रधानता होती हैं उसे प्रमाणप्रधाव कहा जाता है। गौतम से गड्गेशोपाघ्याय के 
पूर्व तक के न्‍्यायविद्‌ चिद्वानों की कृतियां प्रमेयप्रधान हैं और गज्भेशोपाष्याय की तत्त्व- 
चिन्तामणि तथा उस पर आधारित परवर्तो विद्वानों की समग्र कऋृतियाँ प्रमाणप्रधान 
हैं। प्रमेयप्रधान ग्रन्थराशि को प्राचोसन्‍्याय तथा प्रमाणप्रधान ग्रन्थराशि को 
नव्यन्याय कहा जाता हैं । ' 

न्यायदर्शन' में प्रमेय के प्रतिपादन की प्रधानता हैं, प्रमाण के प्रतिपादन की 
प्रवातता नहीं है, क्योंकि पाँच अध्यायों के" 'न्यायदर्शन! के थोड़े ही सूत्र 
प्रमाण के प्रतिपादन में विनियुक्त है । जसे प्रथम अध्याय, प्रथम आह्लिक, प्रमाण- 
लक्षण-प्रकरण के ६; ह्वितीय अब्याय, प्रथम आह्लिक, प्रमाणसामान्यपरीक्षा-प्रक- 
रण के १३; भत्यक्षपरीक्षा-प्रकरण के १२; बनुमानपरीक्षा-प्रकरण के २; उपमान- 
परीक्षा-प्रकरण के ५; शब्दसामान्यपरीक्षा-प्रकरण के ८5: शब्दविश्येपपरीक्ष[-प्रकरण के 
१२ तथा द्वितीय अध्याय, हितीय आह्िक, प्रमाणचतुष्ट्वपरीक्षा-प्रकरण के 
१२ सूत्र । इस प्रकार न्‍यायदर्शन' के ५२८ सूत्रों में केवल ७० सूत्रों में ही प्रमाण का 
प्रतिपादन- किया गया हें। अन्य समस्त सूत्रों मे आत्मा आदि १२ प्रमेय तथा 
उनके किसी प्रभेद में अन्तर्भूत होने वाले पदार्थों का प्रांतपादन है। अतः प्रमेय के प्रति- 
पादन की प्रधाचता के कारण 'न्यायदर्शन प्रमेयप्रधान ग्रन्थ है। इस मलग्रन्थ के 
प्रमेयप्रधान होने से इस ग्रन्थ में स्वीकृत क्रम से पद्मर्थों का प्रदिपादत करने के 
' लिये जो ग्रन्थ प्रणीत हुये है वे सब भी प्रमेयप्रधान हैं । न्यायसूत्र' से गद्धभेशोपाब्याय के 
पूर्व तक के प्राय: सभी ग्रन्थ या तो 'न्यायसूत्र! के क्रम से रचित है, या किसी प्रमेय- 
विद्येष का प्रधानरूप से प्रतिपादन करने के लिये प्रणोत हूँ, अतः वे सब ग्रन्थ प्रमेय- 
प्रधान है ओर प्रमेयप्रवान होने से 'प्राचीनन्याय' हैं । 

गद्भेशोपाध्याय की 'तत्त्वचिन्तामणि' में 'प्रमाण' का बडा गम्भीर और विस्तृत 
प्रतिपादन किया गया है । अतः वह तथा उसकी टीका, प्रटीका, टिप्पणी आदि के रूप 
में अथवा उसके किसी एक अश के विस्तृत विवेचन के रूप में जो ग्रन्थ प्रणीत हुये हैं, वे 
सब प्रम्माणप्रवान हैं और प्रमाणप्रधात होने से “नव्यन्याय' हैं। 

प्राचीनन्याय और नव्यन्याय मे जो भेद है वह मुख्यतया उन्तको भाषा भौर 
शेलो पर आधारित हैं। उन दोनों के ग्रन्थों की भाषा और शैली में इतना पर्याप्त 
और स्पष्ट अन्तर है जो साधारण अध्येता को भो तिरोहित नहीं रह पाता । प्राचीन- 


स्थाय के ग्रन्थों में जहाँ प्रकारता, विशेष्यता, संसर्गता, प्रतियोगिता, अनयोगिता 
भवच्छेदकता, अवच्छेद्यता, निरूपकता, निरूप्यता आदि शब्द कठिनाई से प्राप्त होते हैं 
वही नव्यन्याय के ग्रन्थों में इनकी भरमार रहती है। नव्यन्याय के ये द्ाब्द 
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उसमें प्रवेश चाहने वाले अव्येतावों को ठीक उसी प्रकार भयावने छगते हैं जैसे किसी 
भहान्‌ अरुण्य में प्रवेश करने वाले मनुष्यों को सिंह, व्याप्न आदि उसके बड़े बड़े 
हिसक जन्तु । 

दोनों की शैली में भी महान्‌ भेद है। प्राचीन न्याय की भापा सरल और निराडम्बर 
होने पर भो प्रायोगिक शैली के कारण इतती संक्षिप्त एवं सांकेतिक होती है कि उसका 
प्रतिपाद्य विषय अनेकत्र शोघ्रता से स्फुट नहीं हो पाता | बहुत से अनुमान ऐसे प्रयुक्त होते 
हैं, शैछी की दुःशीलता के कारण ही जिनका अनुमानत्व स्पष्ट नहीं हो पाता । पक्ष, 
साध्य और हेतु की विशद प्रतिपत्ति नहीं हो पाती । किन्तु चव्यन्याय की भाषा आडस्वर- 
पूर्ण तथा ऊपर से स्वरूपत: दुर्गम होने पर भी शैली को ज्ञालीनता के कारण बर्थतः 
अत्यन्त स्पष्ट होती है। पारिभाषिक झब्दावछी का परिचय रहने पर भाषा वा शैली के 
कारण प्रतिपाद्य विषय के समझने में कोई कठिनाई नहीं होती । कहीं कोई अस्पष्ठता नहीं 
रहती । विपय तथा प्रतिपादन दोनों के गुण-दोपष चन्द्रमा की घवलिसमा और कालिमा के 
समान्त स्पष्ट दीख पड़ते हैं ॥ 

प्राचीनन्‍याय और नब्यन्याय में एक और भी अन्तर है। वह यह कि प्राचीन 
न्याय में विषय का प्रतिपादन स्थूल होता हैं। उसके विचार तलस्पर्शी नहीं होते । 
वे विषय के वाह्य कलेवर का ही स्पर्श कर रुक जाते हैं। इिन्तु नव्यन्याय में विषय 
का प्रतिपादन सुक्ष्म होता है | सृक्ष्म हो नहीं परम सूक्ष्म होता हैं। उसके विचार विषय 
के सर्वाज्भ का स्पर्श करते हैं। वे उसके अन्तर में प्रविष्ट हो उसे निर्ममता के साथ 
खुरेंदते हैं। उसका कठोर और निष्पक्ष परीक्षण कर उसके श्वेत और काले दोबनों 
पक्ष अध्येता के समक्ष प्रस्तुत करते हैं । अनेक आलोचक तो उसके सूक्ष्मतम प्रतिपादन को 
बालू की खाल निकारूना' कह कर उसका उपहास करते हैं । ६ 

हाँ तो, तथ्य यह है कि न्यायज्ञास्त्र के, प्राचीनन्‍्याय और वव्यन्याय नाम के 
जो दो प्रस्थान प्रतिष्ठित हैं उनका आधार है प्रतिपाद्य विपय का गौणप्रधानभाव तथा 
भाषा और शैली की भिन्नता । किन्तु दोनों प्रस्थानों का मूल स्रोत एक ही है, भौर वह 
है पूर्वनिदिष्ट न्यायदर्शन! अथवा 'न्यायसूच' । 
न्यायदर्शन! का अणेता-- 

'न्यायदर्शन-न्यायसूत्र' के प्रणेता के विपय में विद्वानों में मतभेद है और उसके कई 
प्रामाणिक आधार हैं | जैसे-- 

( १ )-क--कणादेन तु सम्प्रोक्‍्तं शास्त्र वेशेषिक महत्‌ | 

गोतसेन तथा न्याय॑ सांख्यं तु कपिलेन वे ॥ 
( पद्मपुराण, उत्तरखण्ड, अध्याय २६३ ) 
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कणादने महान्‌ वैशेषिक शास्त्र की, गोतम ने न्यायशास्त्र की तथा कपिल ने सांख्य- 
शास्त्र की रचना की । 


ख-एपा सुनिग्रवरगोतसूत्रवृत्तिः 

श्रीविश्वनाथकऋतिना सुगमाल्पवर्णा । 

श्रीकृष्णचन्द्रचरणाम्बुज चतद्च रीक- 

श्रीमच्छिरोमणिवचःप्रचयेरकारि || 

( न्‍्यायसूत्र, विश्वनाथवृत्ति ) 
“विद्वनाथ' ने श्रीकृष्ण के चरणकमल के भ्रमरभूत ताकिकशिरोमणि रघुनाथ के 

बचनों के अनुसार मुनिप्रवर गोतम के न्यायसूत्रों पर सुबोध और संक्षिप्त शब्दों में इस 
वृत्ति! का निर्माण किया । 


ग--अआुक्तये यः शिलात्वाय शास्त्रसूचे सचेतसाम्‌ । 


गोतसं॑ तमवेतंव यथा वित्त्थ तथब सः ॥ 
नपषध, सगे १६। 


'... जिस व्यक्ति ने ऐसे न्‍्यायशास्त्र का उपदेश दिया जिसके अनुसार चेतन माचव मुक्त 
होने पर चेतनारहित हो पत्त्यर जैसा हो जाता है उस गोतम को गोतम हौ-पूरा वैलही 
'समझो । 
इन प्रामाणिक वचनों तथा विह्वत्समाज की प्रसिद्धि और घारणा के अनुसार 'न्याय- 
सूत्र” के रचयिता हैं--गोतमसुनि | 
२--भोः काइयपगोत्रोडस्मि । साज्ञोेपाहुं वेदमधीये । मानवीय॑ घर्मशास्त्र॑ 
माहेश्वरं योगशास्त्रं, वाहस्पत्यमथशास्त्रं, मेधातिथेन्यायशास्त्रं, आचेतसं 
श्राद्धकल्पं च। ( प्रतिमानाटक, अडक ५ ) 
मैंने अज्भध-उपाज्ों सहित वेद का, मनुके धर्मशास्त्रका महेंश्वरके योगशास्त्रका 
चृहस्पतिके अर्थशास्त्रका, मेधातिथिके न्‍्यायशास्त्रका और प्रचेतस्‌ के श्राद्धकल्पका 
अध्ययन किया है । 
इस वचत के अनुसार न्यायशास्त्र के निर्माता हैं--मेघातिथि । 
(३ )--क--योडक्षपादस्ूर्पि न्‍्यायः प्रत्यभाद चदतां चरम । 
त्तस्य वात्स्यायन इंद भाष्यजातमवतंयत्‌ ॥ 
( न्यायभाष्य ) 
वक्तावों में .अछ कषि अक्षपाद को जिस न्याय का स्वतः स्फुरण हुआ, वात्स्पायन 
नें उस पर इस भाष्य-न्यायभाषण्य की रचना को | 
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ख--यदक्षपादः पअ्वरो मुनीनां शमाय शास्त्र जगतो जगाद। 
कुतार्किकाज्ञाननिवृत्तिहेतोः करिष्यते तस्थ मया निबन्धः ॥ 
( न्यायवार्तिक ) 
मुत्तियों में परम श्रेष्ठ अक्षपाद ने जगत्‌ को तापसुक्त करने के लिये जिस न्यायश्ञास्त्र का 
“उपदेश किया, उस शास्त्र के सम्बन्ध में कुताकिकों द्वारा फैलाये गये अज्ञान को नष्ट 
करने के लिये उस शास्त्र के ऊपर मैं निवन्ध की रचना करूँगा । 
ग--अथ भगवता अक्षपादेन निःश्रेयसहेतो शास्त्रे प्रणीते व्युत्पादिते च 
भगवता पक्षिलस्वामिना किमपरमवश्िष्यते, यदथ वातिकारम्भः ? । 
( नया. वा. तात्पर्यटीका ) 
जब भगवान्‌ अक्षपादने भोक्षप्रद न्‍्यायशास्त्र का प्रणणलन कर दिया और भगवान्‌ 
पक्षिलस्वामी-वात्स्यायनने उसकी व्याख्या कर दी, तब क्या शेष रह गया जिसे बताने, , 
के लिये वातिक के निर्माण की आवश्यकता हुई ! मा 
घ--अक्षपादग्रणीतो हि विततों न्‍्यायपादपः |, 
सान्द्रा्नतरसस्यन्दफलसन्दभनिरभरः ॥ 

( स्यायसज्जरी १ परि० ) 
अक्षपादने अमृतरससे भरपूर फलों से लदे विशाल न्यायवृक्ष का विरोपण किया है । 
इन वचलों के अनुसार न्यायशास्त्र के प्रणेता है--अक्षपाद । 
प्रश्न यह उठता है कि उक्त तीनों चाम एक ही व्यक्ति के हैं या भिन्‍व-भिन्‍्न 

व्यक्ति के हैं? यदि तीनों च्राम एक हो व्यक्ति के हों तव तो इस बात को प्रमाणित 
कर देने भर को आवश्यकता है और भनन्‍्य कोई समस्या नहीं है। हाँ, यदि 
तीनों नाम भिन्‍त भिन्‍त व्यक्ति के हों तो यह निर्णय करता एक बड़ी समस्या होगी कि 
उन तीन व्यक्तियों में कौन व्यक्ति न्‍्यायशास्त्र का रचयिता है ? यदि किसी प्रकार 
'किसो एक व्यक्ति के पक्ष में कोई प्रमाण मिल भी जाय तो फिर इस प्रश्न का उत्तर 
देना एक दुष्कर कार्य होगा कि जब प्रमाणों द्वारा यह निश्चित हो जाता हैं कि अमुक 


व्यक्ति न्‍्यायश्ञास्त्र का निर्माता है तव अन्य दो व्यक्तियों को उसका निर्माता कहने 
का क्या आधार भर क्या अभिप्राय है ? 


इस जटिल प्रदत के समाधान में निम्त वचन से पर्याप्त सहायता प्राप्त होती है । 
मेधातिथिमेहात्राज्ञो गोतमस्तपसि स्थितः । 
विम्ृइ्य तेन कालेन पत्न्‍याः संस्थाव्यतिक्रमम्‌ | 
( महाभारत,शान्तिपर्व अध्याय २६५ ) 


पत्नी के मर्यादा-अत्तिक्रमणका विचार कर महान्‌ प्राज्ष मेघातिथि मौतम उस समय 
से तपस्या में अवस्थित हुये । 


न 
आल 
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इस महाभारतीय वचन से मेथातिथि और गौतम की एकता प्रमाणित हो जाने से 
जव न्यायशास्त्र के दो ही रचयिता रह जाते हैं - गौतम और बक्षपाद | अतः अव इतना 
ही तिब्चय करना शेप रह जाता है कि गौतम बौर बक्षपाद दो व्यक्ति हैं अथवा उन 
दोनों नामों का कोई एक ही व्यक्ति हैं ? 
गौतम और अक्षपाद नाम के दो व्यक्तियों ने न्यायज्ञास्त्र की रचनाकी है, इस बात 
को उपपत्ति दो प्रकार से की जा सकती है। एक तो यह कि दोनों व्यक्तियों मे मिल्क 
कर अपने सम्मिलित प्रयास से समान उत्तरदायित्व के साथ न्यायश्ञास्त्र के निर्माणकार्य 
को सम्पन्त किया हो, और दूसरा यह कि एक ने दूसरे के विचारों का संकलन कर और 
उसमें अपेक्षित अंश को अपनी थोर से जोड़कर उसे सृत्रात्मक भाषा में क्रमवद्ध किया हो । 
इन प्रकारों में पहला प्रकार तभी सम्भव हो सकता हैँ जब दोनों व्यवित एक समय में 
एक साथ रहे हों तथा मिल कर साहित्यरचना का कार्य किये हों। इसी प्रकार दूसरा 
पत्न तव सम्भव हो सकता हैँ जब किसो एक के नाम से न्यायदर्शन के विषय विकीर्णरूप 
में यत्र तत्र विद्यमान रहे हों और वाद में दूसरे व्यक्ति ने उव सब का संकलन कर उन्हें 
क्रमवद्ध किया हो । पर इन दोनों बातों में कहीं कोई प्रमाण उपलब्ध नहीं होता । बतः 
यही मानना उचित प्रतीत होता है कि गौतम और अक्षपाद नाम के दो व्यक्ति न्‍्याय- 
शास्त्र के रचविता नहीं हैं किन्तु न्वायशास्त्र का रचयिता एक ही व्यक्ति है। गौतम और 
अक्षपाद उसीके दो नाम हैं। एक हो व्यवित को कछिसीने गौतमनाम से और किसी ने 
अक्षपादताम से न्यायत्ञास्त्र का रचयिता कहा है। वाचस्पतिमिश्न ने तो न्‍्यायशास्त्र के 
रचयिता को उक्त दोनों नामों से अभिहित किया हैं । जैसे न्यायवातिकतात्पर्यटीका' के' 
आरम्भ में - 
अथ भगवता अक्षपादेन निःश्रेयसहेतो शास्त्रे प्रणीते! इस वाक्य सेनि:श्रेयस के 
हैतुभूत न्यायशास्त्रको भगवान्‌ अक्षपाद से प्रणीत कहा गया है और सस्यायसूचीनिवन्ध में 
यदलूम्मि क्रिमपि पुण्य दुस्तरकुनिवन्धपट्ठमग्नानाम्‌ | 
श्रीगोतमसुगवीनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ॥ 
संसारजलधिसेतो दपकेतों सकलदुःखशमहेतो । 
एतस्थ फलमखिलमर्पितमेतेन  प्रीयतामीझ्ः ॥ 
इस बाक्‍य से न्‍्यायजास्त्र को गोतममुनि की चिरन्तन सुगवी-सुन्दरवाणी कहा गया है । 
न्यायशास्त्रत्तिर्माता के उक्त दो नामों में गोतम' यह स्वामाविक नाम है और 
'अक्षपाद'ं यह औपाधिक नाम हैं। भाष्यकार वात्स्यायन, वातिककार उद्योतकर, टीकाकार 
वाचस्पतिमिश्न, न्यायमब्न्जरीकार जयन्तभद्व आदिते उपर्युक्त उद्धरणों के अनुसार इस 
ओऔपाधिक नाम से ही न्यायशास्त्र के निर्माता की चर्चा को हैं। 'भ्क्षपादं नाम की 


| ११ ॥ 


ओऔपाधिकता के विषय में नैयायिकमण्डली में सुख्यात इस किम्वदस्ती की चर्चा बहुधा होती 
हैं कि गोतममुनि का मत निरन्तर तत्त्वचिन्तत में लगा रहता था, नेत्र को उसका सह- 
योग चहीं मिल पाता-था, अतः चलते समय वे गिरकर आहत हो जाया करते थे । इस 
लिये महेझ्वर ने कृपा कर उनके पर में एक ऐसे धये नेत्र की रचना कर दी जिसे मन के 
सहयोग की अपेक्षा न थी । इस चये नेत्र के मिलने से वे अक्षपादनाम से प्रसिद्ध हुये 
ओर उनके दोनों कार्यों चलने फिरने और तत्त्वचिन्तन करने की वाघायें दर हो गई | 
न्यायसूत्रकार गोतम कोन ! 

वेदसंहिता, ब्राह्मण, उपनिषद्‌, पुराण, मनुस्मृति, वाल्मोकिरामायण, महाभारत 
आदि में गोतम की चर्चा अनेकत्र प्राप्त होती हैं । जेसे--- 

सभायते गोतम इन्द्र नव्यमतक्षद्‌ ब्रह्म हरियोजनाय । 

सुनीथाय नः शवसान नोधाः शतसंक्ष्‌ घिया बसुजेगस्यात्‌ ॥ 

( कक १ अष्टक, ५ अध्याय, ६२ सूक्त ) 

“विदेहो हू साधवोउपि बेश्वानरं मुखे वसत्‌ । तस्य गोतमो राहुगण ऋषिः 
पुरोहित आस | ( शतपथ १ काण्ड, ४ अध्याय ) 

“इसावेव गोतसभारद्राजावयसेव गोतमोड्यं भारदह्ाज:, इसावेव 
विश्वामित्रजमद्मी अयमेव विश्वामित्रोड्यमेव जमसदभ्िरिसावेब वसिष्ठ- 
कह्यपावयमेव वसिछोडयं कश्यपो बागेबातन्रि/ 

( बृह० उप० २ अध्याय, २ ब्राह्मण ) 
अथोशिज इति ख्यात आखसीद्‌ विद्वान ऋषिः पुरा । 
पत्नी वे भसता नाम वसूवास्यथ महात्सनः | 
सो5दपत्तं ततः क्रुद्ध एचमुक्तो बृहस्पतिः । 
यस्मात्त्वसीदृशी काले गर्भसथोडपि निषेधसि। 
मामेवमुक्तवांस्तस्मात्तमो दीघ प्रवेक्ष्यति ॥ 
ततो दीघेतमा नाम श्ञापाद ऋषिरजायत। 
गोड्भ्याहते तमसि गोतमस्तु ततोडभवत्त्‌ ॥ 
( मात्स्य, २८ अ० ) 
मेधातिथिमहाग्राज्ञो गोतसस्तपसि स्थितः । 
( महाभारत शान्तिपर्व, २६६ अ० ) 
जमदग्निभरद्वाजोी विश्वामित्रात्रिगोतमाः। 


वसिष्ठकद्यपागसर्त्या मुनयो गोन्नकारिणः || 
( मनु ० १ अ० ) 


[ (३ ] 


ये थोड़े से वचन उदाहरणार्थ उद्धत किये गये हैं । ऐसे और भी बहुत से वचन 
हैं जिनसे अनेक गोतमों का अस्तित्व अवगत होता है। अब प्रइन यह होता है कि इन 
गोतमों में किस गोदम ने न्‍्यायदर्शन की रचना की ? किन्तु प्रश्व का कोई निश्चित 
उत्तर देने के पूर्व यह देख लेत्ता आवश्यक है कि ये सभी गोतम भिन्न-भिन्न व्यक्ति हैं 
अथवा किंसी एक ही व्यक्ति का भिन्न-भिन्न स्थानों में भिन्‍व-शिन्‍न रूप में गोतम नाम 
से उल्लेख किया गया है । इन दो पक्षों में पहले ही पक्ष में यह . प्रश्त उठेगा कि किस 
गोतस ने न्यायदर्शन को रचना की ? | दूसरे पक्ष में एक ही गोतम होने से उक्त प्रइत 
की सम्भावना ही नहीं हो सकती । किन्तु विचार करने पर दूसरा पक्ष ठीक नहीं 
जेंचता क्यों कि उपर्युक्त गोतमों के जन्म, कर्म, चरित्र आदि में महान्‌ अन्तर है | अतः 
पहले पक्ष में उक्त प्रश्न का उत््यान सम्भव होने से यह निर्णय करना आवश्यक है कि 
इन विभिन्न गोतमों में किस गोतम ने न्यायशास्त्र की रचना की है ? 
उत्तर में यहो कहा जा सकता है कि इस वात का जब कहीं कोई उल्लेख नहीं 
प्राप्त होता कि इन सब गोतमों में किस गोतम ने नन्‍्यायशास्त्र की रचना की, तब न्याय- 
शास्त्र के अध्येता-अध्यापक्नों की परम्परा में जो प्रसिद्धि हैं उसी के आधार पर इस प्रश्न 
का समाधान करना उचित है। परण्परा यही बताती है कि मिथिला में जनकपुर के 
निकट जिस गोतम का आश्रम था, जो विदेहराज जनक के पुरोधा थे, जिनकी पत्नी 
अहल्या को श्रीराम के चरणरजःस्पर्श से शिलात्व से मुक्ति मिली थी, वे बड़े तपस्वी, 
योगी तथा अगाघ ज्ञान से सम्पन्त प्रमकारुणिक सहषि थे । उन्होंने ही न्यायदर्शन का 
प्रणयन कर मिथिला को न्यायविद्या की जन्मभूमि होने का गौरव प्रदान किया था | 
परम्परा की इस उक्ति में पूर्ण सत्यता प्रतीत होती है, क्‍यों कि न्‍्यायविद्या का 
प्रादुर्भाव यदि मिथिला में न होकर कहों अन्यत्र हुआ होता तो सबसे पहले मिथिला मैं 
ही उसके अध्ययत्त-अध्यापत का प्रचार क्‍यों होता ! और वाचस्पतिमिश्र, उदयनाचार्य, 
गज्भेशोपाध्याय जैसे बड़े-बड़े नंग्रायिकों का सर्वप्रथम प्रादुर्भाव मिथिला में ही क्यों होता ? 
न्यायसूत्र' की रचना को इतता अधिक प्राचीन मानते पर प्रइत यह उठता है कि 
यदि 'न्यायसूत्र” इतना प्राचीन है तब चौथे अध्याय के सूत्रों में शून्यवाद, बाह्यार्थभज्ध- 
वाद आदि अर्वाचीन बौद्धमतों का खण्डन कंसे सम्भव हो सकता है ? 
इस प्रदन के उत्तर में न्‍्यायमणज्जरीकार जयन्तभट्ट की निम्न पंक्तियाँ प्रस्तुत की 
जा सकती हैं । 
आदिसर्गाश्षति वेदवदिमा विद्याः प्रवृत्ता, संक्षेपविस्तारविवक्षया तु 
तॉस्वॉस्तत्र कत्त नाचक्षते” । ः 
वेद के समान समस्त विद्यारयें सृष्टि के आरम्भकाल से हो विद्यमान हैं । जब कोई 
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पुरुष किसी विद्या का संक्षेप वा विस्तार की विवक्षा से नये ढंग से वर्णन करता है 
तब उसे उस विद्या का कर्ता कहा जाता है । 

* जयन्तभट्ट का यह दृष्ठिकोण सर्वधा उचित हैं। यायसूत्र! में जिन मतों का 
निरास किया गया है वे सव थ्त्यन्त चिरन्तन हैं। वे किसी विशेष समय में किसी 
विशेष पुरुष के मस्तिष्क में इदम्प्रथम' रूप में उद्धभावित नहीं हुए हैं । उन्हों पुरातन 
मतों को बुद्ध आदि ने अपने समय में परिष्कृत मौर पल्‍लवित किया है । इस लिये शृन्य- 
वाद आदि मतों को अर्वाचीव मात कर इसके परिष्कारक और प्रचारक पुरुषों के पीछे 
न्यायसूत्र' को खींचना युक्तिसंगत नहीं है । अन्यथा वेद, उपनिषद्‌, आदि में भी उत्त 
मतों का निर्देश होने के कारण उन्तकी भी बोद्धकारू से परचाद्भाविता माननों पड़ 
जायगी, जिसे आज का कोई आधुनिक ऐतिहासिक भी मानने को तैयार नहीं 
हो सकता । 

इस प्रकार न्यायज्ञास्त्र के पण्डितों की परम्परा के अनुसार त्रेतायुग में विद्यमान 
*हषि गोतमहारा मिथिला की पावन अवनी से निःश्रेयस के खोत न्यायसूत्र' की रचना 
सिद्ध होती है । 

बाधुनिक इतिहासकार उक्त परम्परा की उपेक्षा कर इतिहास-अन्वेषण की अर्वाचीन 
प्रणाली के अनुसार अपना मत निर्धारित करते हुए कहते हैं कि 'न्यायसूत्र' में विभिन्‍न 
काल के विभिन्‍न दार्शनिक मतों का उल्लेख प्राप्त होता है, जिनमें वौद्धमत का प्रामुख्य 
है । अतः उब सबों को दृष्टि में रखते हुए जब न्यायसूत्र' को रचना के काल का विचार. 
किया जाता है त्व वह ईसा प्रथम शती के पूर्व कथमपि नहीं जा पाता, अतः ्यायसूच्र? 
की रचना का समय ईसा दूसरी शतो के मध्य तक मानना बुद्धिसंगत प्रतीत होता है ! 

आधुनिक इतिहासकारों का यह भी कथन हैँ कि गोतम और अक्षपाद एक व्यक्ति 
नहीं, किन्तु दो भिन्न व्यक्ति हैं । न्‍्यागशासत्र का निर्माण बहुत कुछ गोतम ने ही किया 
था । बाद में अक्षपादने गोतमद्वारा प्रस्तुत की गयी सारी सामग्री को छेकर अपने 
नूतन विचारों का सन्तिवेश करते हुए 'न्यायशास्त्र” की क्रमबद्ध रचना की जो आज 
हमारे सम्मुख विद्यमान है। अक्षपाद के समय के लोग यह जानते थे कि 'न्यायशास्त्र' 
की रचना एकमात्र अक्षपाद को अपनी ही कृति नहीं हैँ किन्तु उसका बहुत सा भाग 
गोतम की जन्ञा की देन है अत: उसी समय से कुछ छोग उस कृति को गोतमीय कृति, 
कुछ लोग अक्षपादीय कृति, और कुछ लोग गोतमाक्षपादीय अथवा अक्षपादगोत्मीय 
कृति कहने रूगे और यह व्यवहार परस्परा से उत्तरकारू में भी अनुस्यूत हो गया । 


इस प्रकार आधुनिक इतिहासकारों के मत से न्यायशास्त्र” गोतम और अक्षपाद के 
मिलछित चिन्तन झौर प्रयत्त की देन है । 


[ एंड] 


प्राचीनन्‍्याय के कतिपय आचायं-- 


वात्स्यायन--- 

प्राचीनन्याय के आचार्यों में वात्स्यायत का प्रमुख स्थान है। इन्हों ने अक्षपाद 
गौतम के. न्यायसूत्र! पर एक भाष्य की रचना की है जो 'न्यायभाष्य' तथा “वात्स्या- 
यनभाष्य” इन नामों से प्रसिद्ध है और वह उच्च कोटि के प्राचीन तथा अर्वाचीन परम्परा 
के अनेक विद्वानों के ठीकाग्रन्थों से मण्डित है । 


न्यायभाष्यकार का नाम-- | 
'त्यायभाष्य” निर्माता के नाम के विषय में कई मत हैं। स्वयं न्यायभाष्यकारने 
अपने को वात्स्थायत? साम से निर्दिष्ट किया हैं । जैसे-- 
योउक्षपादस्र थि न्‍्यायः ग्रत्यभाद बदतां बरः । 
तस्य वात्स्यायन इंदं भाष्यजातमबतेयत्‌ ॥ 
वातिककार भारद्वाज ने भी अपने "न्यायवातिक? के अन्त में इसी नाम से 
न्यायभाष्यकार का स्मरण किया है। जैसे-- 
यदक्षपादप्रतिमोी भाष्यं वात्स्यायनो जगो । 
अकारि महतस्तस्य भारद्वाजेन वार्तिकम्‌।॥| 
वाचस्पति मिश्रने “न्यायवातिकतात्पर्यटीका? के आरम्भ में न्यूयभाधष्यकार! को 
'पक्षिल स्वामी? के सार्म से तिदिष्ट किया है । जैसे-- | 
अथ भगवता अक्षपादेन निःश्रेयंसह्ठेतो शास्त्रे व्युत्पादिते च भगवता 
पक्षिलस्वामिना किसपरमवशिष्यते यदथ वार्तिकारम्भ/ ?। 
हेमचन्द्र के अभिधानचिन्तामणि, मर्त्यकाण्ड में वात्स्यायन के आठ नाम बताये गये 
हें । जैसे-- 
वात्स्यायनो सल्लनागः कोटिल्यइचणकात्मजः । 
द्रामिलः पक्षिलस्वामी विष्णुगुप्तोडह्लुलश्च सः ॥ 
पुरुषोत्तम देव के त्रिकाण्डशेपकोश, ब्रह्मवर्ग में निम्म वचन उपलब्ध होता हैं । 
विष्णुगु प्रस्तु कीण्डिन्यरचाणक्यों द्रामिलोंडशकः । 
वात्य्यायनो मल्लिनागपश्चिलस्वामिनावपि ॥ 
इन सब बचनों को देखने से इतनो वात तो निविवाद जान पड़ती है कि न्‍्यायभाष्य- 
कारके “वात्स्यायन! और 'पश्षिलऊः यह दो नाम बहुसम्मत हैं। फिर भी यह निदिचत 
रूप से नहीं कहा जा सकता कि यह दोनों मुख्य नाम हैं अथवा इनमें कोई एक मुख्य 
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है और दूसरा ओपाधिक है, क्‍योंकि दोनों बातें सम्भव हैं। यह हो सकता है कि 
इस तामों में वात्स्यायन' नाम सांस्कारिक हो तथा पलिक्ष! ताम व्यावहारिक-पुकारू 
हो, और इस प्रकार दोनों त्ताम प्रमुख हों । 

अथवा यह भी हो सकता है कि गोत्र का निर्देशक होने से “वात्स्थायन” नाम 
ओऔपाधिक हो और 'पक्षिल? नाम मुख्य हो, या वात्स्यायन” ताम ही भुख्य हो और 
'पक्षिक) नाम पक्षिण;-प्रतिपक्षिण: लाति-आदत्ते-निग्रहस्थाने गृह्मति” इस व्युत्पत्ति से 
'विपक्षियों के निम्नहकर्ता' अर्थ में, अथवा 'पक्षिण:-खगान्‌_ छाति-आदत्ते-सस्नेहं 
सकृप॑ गृह्लाति' इस व्युत्पत्ति से 'पक्षी पर्यन्त प्राणियों के प्रति कृपालु-स्नेही' अर्थ में 
ओऔपाधिक हो । पर जब मुझे अपनी समझ की बात कहनी होगी तो में यही कहना 
चाहूँगा कि इन दोनों नामों में 'वात्स्यायन नाम ही मुख्य है, क्योंकि इस नामका निर्देश 
स्वयं भाष्यकारने किया है। अतः उस निर्देशको गोत्र का निर्देश नहीं माना जा 
सकता, क्योंकि यदि उसे गोत्र का निर्देश माना जायगा तो उस गोत्र के छनेकों व्यक्ति 
होने के कारण उस निर्देश से भाष्यकार का व्यक्तिगत परिचय नहीं होगा। फलतः 
उस निर्देश की कोई उपयोगिता न होगी । 


 बाचस्पति मिश्र ने जो 'पक्षिलः साम का निर्देश किया है उसे औपाधिक नाम का 
निर्देश माता जा सकता है; क्‍यों कि विनय ओर श्रद्धा के द्योतनार्थ उनके द्वारा मुख्य 
नाम का निर्देश तन होकर औपाधिक नाम का निर्देश होना ही उचित हूँ। भाष्म में 
अनेक प्रतिपक्षी मतों का खण्डन है, अतः प्रतिपक्षी के निग्नहकर्ता' अर्थ में अथवा पक्षी के 
समान जो अल्पन्न हैं उनके हितार्थ न्यायसूत्र! पर भाष्यनिर्माण करने की कृपा के 
कारण सर्वभृतकारुणिक' अर्थ में 'पक्षिल!ः इस ओपाधिक ताम का निर्देश सर्वथा उचित 
हो सकता है । 

वात्य्यायन का निवासस्थान-- 


वात्स्थायत के निवासस्थान के सम्बन्ध में विचार करने पर यह बात अधिक सगत 
प्रतीत होती है कि न्यायसूत्रकार गौतम के समान न्यायभाष्यकार वात्स्यायन को 
भी मिथिला का हो निवासी माना जाय, क्योंकि जब “न्‍्यायसूत्र! का निर्माण मिथिला 
में हुआ, तब यह स्वाभाविक है कि उसके भाष्य का निर्माण भी मिथिला में 
ही हो, क्यों कि मिथिला में बसे न्यायसूत्र! के अध्ययन अध्यापन, व्याख्यान 
और असनुव्याख्यात की सुविधा और सम्भावना उतने सुदृर पूर्वकाल में जितनी 
मिथिला में हो सकती थी, उतती मिथिला से दूरवर्ती किसी अन्य प्रदेश में नहीं हो 
सकती थी । यदि नन्‍यायसूत्र” के निर्माणकारलू और न्यायभाष्य के निर्माणकाल के 
परस्पर विप्रकर्षको देखते हुये यह सम्भावना भी की जाय कि इतनी लम्बी अवधि में 
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'्यायसूत्र के? अध्ययत-अध्यापनका प्रचार मिथिला के दूरस्थ अदेझ्षों में भी हो सकता 
हैं, तव भो इस प्रश्त का क्या उत्तर होगा कि जहाँ व्यायसूत्र का प्रादुर्भाव हुआ वहाँ 
उसका भाष्य न लिखा जाकर अन्य प्रदेश में क्‍यों लिखा गया ? और यदि लिखा 
गया तो भाष्य की रचना के वाद उस प्रदेश में न्याय विपय पर पुत्र कोई महत्त्व- 
पूर्ण रचना क्‍यों नहों हुई! पर मिथिला के सम्बन्ध में ऐसे प्रदत्त का कोई 
अवसर नहीं है, क्यों कि वहाँ च्यायसूत्र' के उपजीबवी ग्रत्थों को रचना निरन्तर 
होती रही । 
वात्ययायन का समय-- 
वात्स्यायत के समय के सम्बन्ध में विचार करने पर यही कहना पड़ता है कि ऐसी 
कोई सामग्री अभी तक हस्तगत नहीं हो सको है जिसके आधार पर उनके समय के 
विपय में कोई निर्णयात्मक बात कही जा सके । अतः इस समय केवल इतना ही कहा जा 
सकता है कि वे न्‍्यायसूत्र की रचना के बहुत बाद के है, क्यों कि उनके भाण्य को देखने से 
ऐसा ज्ञात होता हैं कि उत्ते समय तक न्यायदर्गान के अनेक सूत्रों के अर्थ के सम्बन्ध में 
विभिन्न मान्यतायें वन चुकी थीं और सूत्रों में व्यक्त किए गये सिद्धान्तों के विरुद्ध 
अनेक मत खड़े हो गये थे। जैसे प्रमात्व को स्वतः और परतः दुज्ञेय बताते हुए प्रमाण 
भादि पदार्थों के तत्वज्ञान को असाध्य कह कर न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र को असंगत 
घोषित कर दिया गया था। अतः भाष्यकार को प्रमाणवो<थत्नतिपत्तो ग्रवृत्ति- 
सामथ्योदर्थव्ममाणम्‌) कह कर प्रमात्व के परतोग्राह्मत्व का समर्थन करते हुए 
सूत्र की संगति बतानी पड़ी । 
इसी प्रकार सूत्रकारने त्दत्यन्तविमोक्षोउ्पवर्ग:” इस सूत्र से बताया था कि सर्वविध 
दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति ही मोक्ष हैं, पर इसके विरुद्ध यह मत खड़ा हो गया था कि 
मोक्ष में दुःख की केवल निवृत्ति ही नहीं होती, अपितु नित्य सुख की अभिव्यक्ति भी होती 
है | अतः भाष्यकार को “नित्यं सुखमात्मनो सहत्त्ववस्सोक्षे व्यज्यते, तेनाभिव्यक्ते- 
नास्यन्त॑ विमुक्तः सुखी भव॒तीति केचिन्मन्यन्ते । त्तपां अमाणाभावादलुपपत्ति/ 
कहकर उस मत का खण्डन करना पड़ा । 
इसी प्रकार कालात्ययापदिष्ट: काछातीतः” इस सूत्र का कुछ छोगोंने न्याय के अब- 
यवों का क्रमहीन प्रयोग करने पर कालातोत होता है, यह अर्थ समझ लिया था, अतः 
भाष्यकार को अवयवविपर्यासवचन सूत्रार्थ/*“*“अवयवविपर्यासवचनस- 
प्राप्तकाकमिति निम्नहस्थानमुक्त तदेवेदं॑ पुनरुच्यत इति । अतस्तन्न सूत्रार्थः । 
कह कर उसका खण्डन करना पड़ा | 
ऐसे अनेक उदाहरण भाष्य में प्राप्य हैं। इसलिए इतना अवश्य ही सत्य है कि 
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क्नक्षपाद गोतम के न्यायसूत्र' तथा वात्स्यायन्त के न्यायभाष्य' में रूम्बा कालविप्रकर्प है, 
पर वह कितना हैं और 'न्यायभाष्य' को रचना का वास्तव समय क्या है ? इस बात का 
“इदमित्त्यं! रूप से निर्णय अशक्य है । 
उपर्युक्त तथ्यों के आवार पर न्यायश्यास्त्र के प्ररचीन पण्डितों में वात्स्यायन के 
सम्वन्ध में जो मान्यता चिरकाल से प्रतिष्ठित है, उसके अनुसार साररूप में यही कहा 
जा सकता है कि वात्स्यायन' “अक्षपाद गोतम' के समान ही योगप्रभव अलौकिक 
प्रतिभा से सम्पन्न एक महान्‌ ऋषि थे। मिथिला में ही कहीं उनका आश्रम था। 
महथि गोतम ने 'न्यायसूत्र' द्वारा जिन अर्थतत््वों का उपदेश किया था, वे विभिन्‍न 
मतवादों में पड़ दु्ेय होने लग गये थे। अतः वात्स्यायन ऋषि ने '्यायसूत्र' के वास्तव 
अर्थ को स्वच्छ और सुबोध करने के लिये उस पर एक भव्य भाधष्य का निर्माण किया । 
आधुनिक ऐतिहासिकों का मत उक्त मत से अत्यन्त भिन्‍न हैं। उन्तमें भधिक लोगोंने 
वात्स्थायन' शब्द को गोत्र का निर्देशक, पक्षिलूस्वामी? शब्द को मुख्यनाम और 'द्रामिल? 
शब्द को जातीय वा देशीय उपाधि का सूचक मान कर न्यायभाष्यकार को वात्स्यायन 
गोत्रीय बताते हुए उन्हें 'पक्षिलस्वामी द्रामिल” नाम से व्यपदिष्ठ किया है । उनका कहना 
है कि भाषाप्रवाह के तरज्ों के घात-प्रतिघात से द्रासिल! का द्वाविड़' हो जाता वा 
द्राविड़' का द्रासिल' हो जाना दुःशक नहीं है। एवं पक्षिलस्वामी नाम मे मद्रास में प्रचलित 
रामस्वामी, शिवस्वामो, कुप्पूस्वामी, चित्नस्वामी आदि नाग्नों का नितान्त साम्य है । 
न्‍्यायदर्शन, द्वितोय अध्याय, प्रथम आज्लिक, ४२ वें सूत्र के भाष्य में वर्तमान काल 
के अस्तित्व का सर्मथन करते समय भाष्यकार ने--- 
नानाविधा चेकार्था क्रिया पचतीति-स्थाल्यधिश्रयणमुदकासेचन 
तण्डुकावपनसेघो5पसपेणमग्न्यभिज्ज्वालनं॑. दर्वीघट्टनं मण्डस्रावणम धो- 
डबतारणमिति' 
कह कर चावल पकाने को प्रक्रिया का निर्देश किया है। यह प्रक्रिया मद्गास में 
विशेष प्रचलित है । 
इन बातों से ज्ञात होता हैं कि न्‍्यायभाष्यकार वात्स्थायन मद्रास के निवासी थे और 
उस समय के प्रसिद्ध शिक्षाकेन्द्र 'कावन्वी? नगर में जो अब 'कञ्जीवरम्‌? नाम से प्रसिद्ध 
है, रहते थे। 
समय के विषय में उत्तका कहना है कि न्यायदर्शन, प्रथम सूत्र के भाष्य में 
उपलब्ध मान-- 
प्रदीपः सर्वेविद्यानामुपायः सब करसेणाम्‌ | 


आश्रय सर्वेंधमोणां सेयमान्वीक्षिकी मता ॥ 
भू०-२ 
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यह वाक्य चौथी वे. शो के प्रथम चरण में स्थित चाणबंय के अर्थशास्त्र का वाक्य 
है । इसी प्रकार न्यायदर्शन ५ अ० २ आ* १० वें सूत्र के भाष्य में उपलम्यमान 
“दश दाडिसानि, पडपूपाः” यह वाक्य दूसरी शतो में विद्यमान पतञ्जलि के महाभाष्य 
का वाक्य हैँ । अतः न्‍्यायभाष्यक्वार का समय चोथी शतों है । 
भारद्राज-उद्योतकर -- 
भारद्ाज-उद्योतकर अगाथ आर्ष प्रतिभा से सम्पन्त एक महान्‌ नेयायिक हैं । इन्होंने 
वात्य्यायन के न्यायभाष्य पर एक महतीः ग्रन्थ की रचना की है जो 'न्यायवार्तिक 
के नाम से प्रस्यात है। इस ग्रन्थ में न्‍्यायसूत्र भोौर न्यायभाष्य दोनों की व्याख्या की 
गई है। प्रन्य का आरम्भ निम्ताड्ित पद्य से हुआ है 
यदक्षपादः ग्रवरो मुनीनां शसाय शास्त्र जगतो जगाद । 
कुतार्किकाज्ञाननिद्तत्तिहेतु करिष्यते तस्थ मया निबन्ध+ ॥ 
वाचस्पतिमिश्र ने अपनी यायवातिकतात्पर्यटीका' में इस इकोक की व्याख्या के 
प्रसज्भ में न्यायवारतिक' की रचना का प्रयोजन बताते हुये कहा है कि--- 


“यद्यपि भाष्यकृता ऋतव्युत्पादनमेतत्‌ तथापि दिखझनागश्नश्नतिभिरवाचीनेः 
कुहेतुसन्तमससमुच्त्थापनेनाच्छादितं शार्त्॑ न तत्त्वनिर्णयाय पर्याप्तमित्युद्योत- 
करेण स्वनिबन्धोद्योतेन तदपनीयते' 

मुनिवर अक्षपादने जगत्‌ को सब प्रकार के दुःखों से निर्मुक्त करने के उहं श्य से 
स्थायशास्त्र का प्रणयन किया और वात्स्यायत ने उस पर भाष्य लिख कर उसे सर्व- 
साधारण के लिये सुबोध बना दिया । किन्तु दिद्लनाग आदि भर्वाचीन बौद्ध नैयायिकों ने 
कुतर्क के निविड़ तम का प्रसार कर सूत्र और भाष्य दोनों को अभिभूत कर दिया | जिसके 
परिणामस्वरूप शास्त्रद्यरा पदार्थों का तत्त्वनिर्णय दुर्घट हो गया । इसलिये “उद्योतकर- 
भारदहाज' ने न्‍्यायशास्त्र को उसके निसर्ग निर्मल रूप में पुनः प्रतिष्ठित करने के हेतु 
बौद्ध नैयायिकों के समस्त कुतर्क-तमस को निरस्त करने के लिये अपने गअ्न्यरूप उद्योत 
का अवद्योत्तत किया । 

वार्तिककार कोन ? 

न्यायवार्तिक' के अन्त में तिम्त इलोक उपरूब्ध होता है । 

यवक्षपादप्रतिभो भाष्य॑ वात्स्यायनो जगौ | 
अकारि महतस्तस्यभारद्वाजेन वार्तिकम्‌ ॥ 


इस इलोक से ज्ञात होता है कि न्‍्यायवातिक 'भारद्राज' की कृति है, किन्तु वाचस्पति 
मिश्र ने न्‍्यायवातिक को “उद्योतकर! को वाणी बतायी है, और इसकी पुष्टि के लिये 
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व्यायवातिकतात्पर्यटीका' के आरम्भ और अन्त दोवों स्थानों में इस वात का उल्लेख 
किया है । 


आरम्भ का बचन इसे प्रकार है-- 


उद्योतकरगवीनामतिजरतीतां समुद्धरणात्‌। .. 
इच्छामि किमपि पुण्य॑ ठुस्तरकुनिवन्धपड्ठमग्तानाम्‌ ॥ 
कुतर्कपूर्ण निवन्धों के दुस्तर पद्ू में पड़ी हुई 'उद्योतकर' की अतिजीर्ण गवी-त्राणी 
का उद्धार कर कुछ पुण्य अजित करना चाहता हूँ । 


अन्त का बचन इस प्रकार हे-- 
हु 


यदछम्सि किमपि पुण्य दुस्तरकुनित्रन्धपड्टुसग्नानाम्‌ । 
उद्योतकरगवीनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ॥ 

% (5 चपकेतो 9० आकीि ७९ ० धथ 
संसारजछधिसेतों दू सकलदुःखशमहेतों । 
फलछमसखिलसर्पितमेतेन प्रीयतामीशः ॥ 


कुतर्कपूर्ण निवन्‍्धों के दुस्तर पद्धू में पड़ी हुई 'उद्योतकर' की बतिजीर्ण गवी- 
वाणी का उद्धार करने में जो कुछ पुण्य मुझे प्राप्त हुआ हैँ उसका सम्पूर्ण फल संसारसागर 
के सेतु, दुःखों का विनाश करने वाले भगवान्‌ वृषमध्वज को समर्पित करता हूँ, इससे 
भगवान्‌ शद्धूर प्रसन्न हों । 

इस प्रकार 'वार्तिक' के उपर्युक्त शब्दों के अनुसार वारतिककारका नाम भारद्वाज! 
है और. वाचस्पतिमिश्र के शब्दों के अनुसार वातिककारका नाम '“उद्योतकर” है । वास- 
दत्ता! में वसुवस्धु' ने भो 'न्यायस्थितिमिव उद्योतकरस्व॒रूपाम्‌! कह कर “उद्योतकरः 
नाम से हो वारतिककार का स्मरण किया हैँ। अव प्रइत्त यह होता है कि वातिक के उच्त 
पद्य में भारदाज का उल्लेख वातिककार के गोत्र का सूचक है अथवा नाम का सूचक है ? 
इसी प्रकार वाचस्पति मिश्र के उक्त कथतों में “धद्योत्तकर' शब्द का उल्लेख वातिक- 
कारके नाम का सूचक है अथवा गुणमूलक उपाधिका सूचक हैं? यदि बातिक का 
भारद्वाज! शब्द गोत्र का और वाचस्पति मिश्र का 'उद्योतकर” शब्द उपाधिका सूचक 
माना जायगा तो वातिककार का नाम अज्ञात के अन्चकार में हो पड़ा रह जायगा | 
अतः उन दोतों शब्दों में किसी को नाम का सूचक अवश्य मानना होगा ? पर यह 
निरचय कैसे हो कि उक्त शब्दों में कोत सा शब्द नामपरक है? इस सम्बन्ध में मेरा 
अपना विचार यह है कि वातिक! का भारद्वाज! शब्द गोत्रपरक नहीं है, किन्तु नाम- 
परक ही है, वयोंकि यदि उसे गोत्रपरक माना जायगा तो भारद्वाज गोन के अनेक व्यक्ति 
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होने के कारण उससे वातिककार का व्यक्तिगत परिचय न हो सकेगा और उस दशा 
में वातिककार के लिये उस शब्द के प्रयोग की कोई सार्थकता हो न होगी। अतः 
यही मानना उचित त होता हैं कि वातिककार ने भारद्वाज! शब्द से अपने गोत्र 
की सूचना नहीं दो है किन्तु अपने नाम की ही सूचना दो हैं । 


वातिककार के प्रति वाचस्पति मिश्र के हृदय में अपार श्रद्धा है। अतः उन्होंने अपने 
ग्रन्थ न्यायवातिकतात्ययंटीका? में वारतिककार का उल्लेख उनके नाम से नहीं किया हैं 
अपि ठु उनको कृति 'न्यायवातिक' को वौद्ध चैयायिकों के कुतर्क-तमस का अपनयन करने 
वाला उद्योत माच कर उद्योतकर” को उपाधि से ही उतका स्मरण किया हैँ। मेरे इस 
कथन की पुष्टि उत्तके पूर्वोक्त वाक्य के उद्योतकरेण स्व॒निवन्धोद्योतेन तदपनीयते 
इस भाग से भी सम्पन्न होती हैं । 

इस प्रकार व्यायव[रतिककार कौन १” इस के उत्तर में बहो कहा जा सकता 
हैं कि 'उद्योतकर! इस कोपाधिक नाम से प्रसिद्ध 'भारद्राज' नाम के ऋषि वा ऋषिकल्प 
विद्वान्‌ ही न्‍्यायवार्तिककार हैं । 


स्थान-- 

न्‍्यायवातिककार के स्थान के वारे में भी विद्वानों मे मतभेद है । कुछ लोग उनके 
पाशुपताचार्य” उपाधि के आबवार पर उन्हें कश्नोरी बताते हैं। उत्तका कहना हैँ कि 
कश्मीर पाशुपतसम्प्रदाय की आविर्भावशूमि है । वहाँ के विद्वानों ने अपने को पाशुपतसम्परदाय 
से सम्बद्ध मानने में अपता गौरव माना हैं । अतः 'पराशुपताचार्य' उपाधि से अभिहित होने 
वाले न्‍्यायवातिककार को कश्मीरतिवासी मानना ही उचित है । 


कुछ लोगों ने उन्हें भी मैथिल् ही मात्रा हैं। उन लोगों का कथन है कि न्यायश्ञास्त्र 
के मूलकर्ता गौतम और भाष्यकर्ता वात्स्यायन दोनों मैथिल हैं। वारत्तिककार के परवर्ती 
वाचस्पति सिश्र और उदयनाचार्य भी मैथिल हैं। अतः बीच में एक वारतिककार को 
कश्मीरी कहना उ।चत नहीं प्रतीत होता । 

समय--नन्‍्यायवातिककार के समय के बारे में अभी तक केवछ इतना ही निरचय 
हो पाया हैं कि वह बौद्व विद्वान्‌ दिडनाग, वसुवन्धु और नागार्जुन के परवर्ती हैं, क्योंकि 
उन्होंने अपने न्‍्यायवातिक में इन विद्वानों के मतों का खण्डन किया है । साथ ही यह 
भी निविवाद हैं कि यह वासवदत्ता' के रचयिता सुबन्धु' के पूर्ववर्ती है क्योंकि 
सुवन्धु ने अपने उक्त गद्यकाव्यप्रन्थ में न्यायस्थितिमिव उद्योतकरस्वरूपां 
“““*“"“"'वबासवदत्तां ददशो इस प्रकार वारतिककार उद्योतकर का स्पप्ट निर्देश 


किया है । 


आल । 


नव्यन्याय के कतिपय आचाय 

गड्ढेड़ा वा राष््रेश्वर उपाध्याय--( १२०० ई० उ० ) 

गड्भेंश मिथिला के सर्वश्रेष्ठ नैयायिक हैं । 'दरभज्य? के दक्षिणपूर्व कोण में 'कमलछा? 
न्दी के तट पर स्थित कोरियांव” नामक ग्राम में एक ब्राह्मणविद्वत्कुल में इनका जन्म 
हुआ था। पहले पर्याप्त समय तक ये अध्ययच से विरत थे, किन्तु काली को आराघता से 
जब इन्हें न्यायनिष्णात पण्डित होने का वरदान प्राप्त हुआ तव इन्होंने अध्ययन आरम्भ 
किया और थोड़े ही समय में ये स्यायशञास्त्र के उद्धूट विद्वान्‌ हो गये | ये मौलिक चिन्तन 
में नितान्त पटु तथा असावारण प्रतिभा से सम्पन्न थे। इन्होंने इद्स्प्रथम' पद्धति के 
एक नवीन एवं पूर्णतया मौलिक महात्‌ ग्रत्थ वत््वचिन्तामणि' को रचना कर 'सब्यन्याय 
को जन्म दिया । इस ब्रत्थ के सम्बन्ध में इनका यह कथन सर्वथा सत्य हैं कि-- 

यतो सणेः पण्डितसण्डनक्रिया प्रचण्डपापण्डतसस्तिरक्विया । 
विपक्षपक्षे न विचारचातुरी न च स्वसिद्धान्तवचोदरिद्गता ॥ 

यह ग्रन्थ एक ऐसा वहुमूल्य मणि है जिससे पण्डित जनों का मण्डल, प्रचण्ड पाषण्ड- 
रूपी अन्चकार का विनाश, तथा विपक्षीदल के विचारकौशलू का छलोप होता है और 
साथ ही अपने पिद्धान्त को प्रतिष्ठित करने में किसी प्रकार की दरिद्रता -त्रुटि नहीं 
रहने पात्ती । 

इस ग्रल्थ का दूसरा नाम 'प्रमाणचित्तामणि? भी है । यह चार खण्डों में विभक्त है- 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसात और शब्द । प्रत्येक खण्ड में दर्शनान्तर के विरोधी मतों का 
तथा न्याय के अनेक पूर्ववर्तो मतों का निराकरण कर छूतन निर्दोष सिद्धान्तों की स्थापना 
की गई है । 

यह ग्रन्थ अपनी असाबारण गरिमा और अमित महिमा के कारण अपने निर्माण- 
समय से ही मिथिका के तत्कालीन विशिष्ट नैयायिकों द्वारा अध्ययव-अध्यापन में 
परिगृहीत हो गया और कुछ ही दिलों में इस मणि की बलौकिक प्रभा से भारत 
का प्रत्येक भाग उद्भासित होने छगा। पूर्वी भारत और दक्षिण भारत तो इस प्रन्‍्य 
के अध्ययन्-अध्यापन तथा मनन और चिन्तन के केन्द्र ही वन गये । बंगाल के “नबद्वीप' 
विद्यापीठ के नेयायिकों ने तो अपनो प्रतिभा के निकप पर इसे अच्छे प्रकार कसकर 
इसको और भो समुज्ज्वल तथा प्रभासम्पन्न बता दिया | जिसका परिणाम यह हुमा 
कि तवद्वीप के नैयायिकमुकुद “रघुनाथ शिरोमणि? की “दीधिति”, 'मथुरानाथ तर्कवागीश 
का रिहस्थ' 'जगदोश्य तर्काल डगर? की जागदीशी” तथा “गदाघर भट्टाचार्य' की 'गादाघरी? 
इन टीकोपटीकावों के साथ यह अन्य सदा के छिये चैयायिकों के अध्ययन-भअध्यापन का 
विपय बन गया । 
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यह कथन पूर्णतया सत्य है कि १२ वों छाती से आज तक न्यायशास्त्र का जो 
संस्कार, परिष्कार और विस्तार हुआ है तथा इस अवधि में छिखे गये संस्कृत वाइमय 
की अन्‍य शाखाओं के ग्रन्थों में जो नूततता और विचारगम्भीरता उपलब्ध होती है 
उस सबका श्रेय गद्धेशोपाध्याय? के तत्त्वचिन्तामणि? को ही हैं । 
नवीन प्रामाणिक सिद्धान्तों की श्रतिष्ठापान की पटुता के कारण ही ये 
(सिद्धान्तदीक्षागुरुः कहें जाते थे, जेसा कि स्वयं इन्होंने ग्रन्थ के आरम्भ में अपने 
वियय में अधघस्तन पद्य में कहा है--- 
अन्वीक्षानयमाकल्य्य गुरुमिज्ञोत्वा गुरूणां मतम्‌। 
चिन्तादिव्यविछोचनेन च तयोः सार॑ विछोकक्‍याखिलम्‌ || 
तन्त्रे दोषगणेन दुगगमतरे “सिद्धान्तदीक्षागुरु' 
गंड्जेशस्तनुते सितेन बचसा श्रीतत्त्वचिन्तामणिम || 
'पपुत्ने यश्सि तोये च त्रिमिभ्रोग्यपरीक्षणम' 


सुयोग्यपुत्र, छोक में सुयश् औौर अपने द्वारा बनवाये गये कृप आदि के जल का 
माधुर्य इन तीन बातों से मनुष्य के भाग्य की परीक्षा होती हैं! इस उक्ति के अनुसार ये 
बड़े भाग्यशाली पुरुष थे, क्‍यों कि जिस प्रकार इन्होंने अपने अगाध ज्ञान से लोक में 
अपने यश के विस्तारक “तत्त्वचिन्तामणि' जैसे ग्रन्थरत्त की रचना की थी उसी 
प्रकार अपने शरीर से नन्‍्यायविद्या के पारंगत 'वर्धमान उपाध्याय! जेसे पुत्ररत्न को भी 
उत्पन्न किया था । गद्भेश अपने पुत्र वर्धमान के छब्दों में न्यायाम्भोजपत्तड़' और 
तीमांसापारदर्शी” हैं। वर्धभाम ने उसी रूप में उनकी वन्दना की है| 
न्यायाम्भोज पतद्भगय मीसांसापारदृइवने । 
गद्गेशवराय गुरवे पिन्रेड्त्च॒ भवते नमः ॥ 
गज़ेश भयगवात्‌ शंकर को ओम” पद से वाच्य, प्रमकृपालु तथा समस्त जगत्‌ का 
आश्रय मानकर ब्रह्मा, विष्णु, महेश इस त्रिमृर्ति के रूप में उनकी उपासना करते थे, 
जैसा कि (तत््वचिन्तामणि' के उनके मज्भल इलोक से व्यक्त है। 


गुणातीतोडपीशखिग़ुणसचिवस्त्यक्षरसयः 
त्िमूर्ति; सन्‌ सर्गस्थितिविछयकर्मोणि तलुते । 
कृपापारावारः परमगतिरेकब्लिजगतां 
नमस्तस्समे, कस्मेचिदम्ितमहिस्ने पुरभिदे॥ 
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तत्त्वचिन्तामणि की व्याख्यायें--- 


तत््वचिन्तामणि के ऊपर बड़े बड़े नैयायरिकों ने अनेक व्याख्यायें लिखी हैं । उनमें 
'रघुनाथशिरोमणि? को 'दीघिति? 'पक्षधरमिश्र! का आलोक? तथा 'मथुरानाथ तर्कवागीश' 
का रहस्य? ये तीन व्याख्यायें अत्यन्त प्रौढ़ और अति प्रसिद्ध हैं । 


दीधिति में मूलग्र न्‍्थ के अर्थ को स्फुट करने के साथ अनेक नूतन विचारों का भी 
विस्तृत समावेश किया गया है। उसकी और उसके व्याख्येय ग्रन्थ की गम्भीरता के 
कारण उस पर कई प्रौढ़ व्याख्यायें निर्मित हुई हैं जैसे-- 


१-रामरुद्र तर्कवागीश की 'तत्वचिन्तामणिदीधितिटीका? । 
२-रघुदेव न्‍्यायालद्भार की ददीधितिटीका । 

३-रुद्र न्‍्यायवाचस्पति की “तत््वचिन्तामणिदीधितिप्रकाशिका? । 
४-जयराम न्यायपतञ्म्चानत का “तत््वचिन्तामणिगूढार्थ विद्योदन? । 
५-रामभद्र सार्वभीम की दीधितिटीका? । 

६-क्ृष्णदास सार्वभौम की “तत्वचिन्तामणिदीधितिप्रसारिणी” | 
७-भवानन्द सिद्धान्तवागोग्य की तत्त्वचिन्तामणिदीधितिप्रकाशिका? | 
८-जगदीश तर्कालझ्भार को “जागदीशी' टोका | 

६-गदाधर भट्टाचार्य की गादाधरी' टीका । 


दीधिति के ऊपर लिखी गई व्याख्यावों में 'जागदीशी' और “गादाधरी” का स्थान 
सर्वोपरि हैं और अपनी विशिष्ठता के कारण दीघिति की यही दो टीकायें पठत-पाठल में 


विशेष प्रचलित हैं तथा अतन्तरवर्ती अनेक विद्वानों ने इन टीकावों पर क्रोडपत्नों का 
प्रणयन किया है । 


पक्षधर मिश्रका “आलोक? तत्वचिन्तामणि के अर्थ को आलोकित करने वाली एक 
विशद व्याब्या हैं। आलोक के ऊपर भी विद्वानों ने अनेक व्याख्यायें लिखी हैं । जैसे--- 
१-हरिदास न्‍्यायालूझ्टार, भट्टाचार्य की “मण्यालोकटिप्पणी' । 


२-मधुसूदत ठक्कु र का “तत्वचिन्तामण्याल्ोककण्टकोद्धार! । 
३-महेश ठक्कुर का 'आलोकदर्पण' । 

४-देवनाथ ठवकुर का पतत्त्वचिन्तामण्यालोकपरिशिष्ट' । 
५-कृष्णदास सार्वभौम की “अमुमानालोकप्रसारिणी | 
६-भवानन्द सिद्धान्तवायीश की प्रत्यक्षालोकसारसज्जरी  । 
७-गुणानन्द विद्यावागीशका शब्दालोकविवेक' | 


प-गदाघर भट्टाचार्य की तत्त्वचिन्तामण्याकोकटीका | 
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मशुराताथ तर्कवागीशका “रहस्य तत्त्वचिन्तामणि के समस्त भाग की अत्युत्तम 
व्याख्या है। इसमें मूलग्रन्थ का समग्र रहस्य बड़ी सुबोध शैली में उद्घादित हुआ है । 
यह व्याख्या इतनी स्पष्ट हैं कि प्रतिभाशाली अध्येता वित्या टीका के ही इसे समझ 
सकते हैं। मूलग्रन्थ पर रहस्य” नाम की साक्षात्‌ ठोका के अतिरिक्त इन्होंने दीघिति' 
और 'आलोक' पर भी “रहस्प' वाम को दीकायें लिखी हैं । 


'दोधिति' आलोक और “रहस्य” के अतिरिक्त 'तत्वचिन्तामणि' की और भी कई 
व्यास्यायें उपलब्ध होती हैं । जैसे-- 


१-कणाद तर्कवागीश भट्टाचार्य को 'मणिव्याल्या' | 

२-हरिदास न्यायालद्भूार को तत्त्वचिन्तामणिप्रकाशिका  । 
३-वर्धमान उपाध्याय का तत्वचिन्तामणिप्रकाश' | 
४-शद्भूर मिश्र का तत्त्वचिन्तामणिमयूख  । 
५४-रुचिदत्त मिश्र का तत्वचिन्तामणिप्रका्श । 

६ -रघुदेव की तत्त्वचिन्तामणिगूढार्थदीपिका' 
७-हरिराम तर्कवागीज्य की (तत््वचिन्तामणिटीका' । 
प८-भवानन्द सिद्धान्तवागीश की (तत्््वचिन्तामणिटीका' । 
६-जगदीश भट्टाचार्य का तत््वचिन्तामणिमयूख । 
१०-गदावर भट्टाचार्य की तत््वचिन्ताम णिव्याख्या? । 
११-वाचस्पति मिश्रका 'अनुमानखण्ड । 


बड़ी उत्तम और वड़ी ज्ञानवर्धक वात हो, यदि तत््वचिन्तामणि” का एक ऐसा 
सम्पादन हो जिसमें इन सभी व्याख्याग्रन्यों के उन अंशों का समावेश हो जो दूसरे 
व्याख्याप्रन्वों से गतार्थ चहीं होते । 
। इतिहास के गवेषक विद्वानों ने इनके ग्रन्थ में 'ससपदार्थी” कार 'शिवादित्य मिश्र, 
'खण्डन! कार 'श्रीहर्ष' लौर पड्दर्शनीवल्छभ “श्रीवाचस्पतिमिश्र! आदि महान्‌ विहानों के 
निर्देश के आवार पर बारहवीं शती के उत्त रार्घ में इतको विद्यमान माना है । 


पक्षधर मिश्र - 

'पक्षवरमिश्र' मिथिला के उद्धूट नैयायिक थे । इनका दूसरा नाम था जयदेव। 
इन्होंने ग़द्भेशोपाध्याय के तत्त्वचिन्तामणि' पर “आलोक” नाम के विशिष्ट टीकाग्रन्थ 
का निर्माण किया था। ये जसे उच्चकोटि के नेयायिक थे बसे ही सुप्रसिद्ध नाटककार 
भी थे । इनके 'प्रसचचराघव” की नाटकपग्रन्यों में बड़ी प्रसिद्धि है । यह इतिहासवेत्ता विद्वानों 
हारा १४ वीं शरती के उच्तरार्ध में विद्यमान माने गये हैं । 
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बासुदेव साव भोम-- 

'वासुदेव सार्वभौम' वद्भवसुन्धरा के अनमोल मणि हैं । इन्होंने मिथिला में रहकर 
वहाँ के प्रसिद्ध नैयायिक पक्षधर मिश्र से तत्त्वचिन्तामणि का विधिवत्‌ अध्ययत किया 
था। ऐसी किम्बदस्ती है कि मिथिला के नैयायिक अपने देश की निधि व्यायविद्या को 
मिथिला से वाहर ले जाने की अनुमति किसी को नहीं देते थे । वासुदेव सार्वभीम इस 
बातकों जानते थे। क्षतः इन्होंने छात्रजीवन में वहीं सम्पूर्ण तत्त्वचिन्तामणि और 
न्‍्यायकुसुमाञ्जलिको अक्षरदः कण्ठ कर लिया और काशी आकर उन्हें लिपिवद्ध 
किया । इस प्रकार न्‍्यायशास्त्र को नवद्वीप में छेजाकर इन्होंने वहाँ न्यायश्ञास्त् के 
अध्ययन के लिये एक विद्यापी5 की स्थापना की । इतिहासवेत्ता इन्हें १३ वीं शती के 
उत्तरार्ध और १४ वीं शी के पर्वार्ध में अवस्थित मानते हैं | 


रघुनाथ शिरोमणि-- 


तार्किकशिरोमणि 'रघुनाथ' नवद्वीप के अद्वितीय नैयाथिक हैं । इन्होंने पहले वासुदेव 
सार्वभीम और बाद में पक्षधर मिश्र से न्‍्यायशास्त्र का अध्ययन किया था। (न्होंने 
तत्वचिन्तामणि पर 'दीधितिः नाम की बः्ड्बत दीका की रचना की है और उसमें अपने 
दोनों गुरुओं तथा पूर्ववर्ती अन्य अनेक तयायिकों के मतों की आलोचना की हैं। 
अपनी असाधारण प्रतिभा और तर्कशक्ति से न्‍्यायशास्त्र के अनेक पुरातन सिद्धान्तों का 
युक्तिपूर्वक खण्डन कर इन्होंने अनेक नूतन सिद्धान्तों की उद्धावना की हैं । इन्होंने अपनी 

चिन्तनशी लता और बौद्धिक क्षमता को इस प्रकार प्रकट किया है--- 
विदुर्षा निवदहैरिद्देकमत्यादू यददुष्टं निरटज्लि यत्च दुएम्‌। 
मयि जल्पति कल्पसाधिनाथे रघुनाथे मजु॒तां तदन्यथेव ॥ 
सथुरानाथ तकवागीश-- 

'मथुरानाथ? नवह्वीप के सुदीप्त प्रतिभासम्पन्न महान्‌ नैयाथिक थे । इनके असाधारण 
वेदृष्य के सम्मान में विद्वत्समाज ने इन्हें 'तर्कवागीश” की उपाधि से अलडकृत कर 
रखा था। तत्वचिन्तामणि पर “रहस्थ मामकी इनकी टीका न्याय की पण्डित- 
मण्डली में अत्यन्त समादुत है। यह सर्वथा सत्य हैं कि मथुरानाथ के “रहस्य! के 
बिना चिस्तामणि के अनेक स्थल “रहस्थ' ही रह जाते हैं। इतिहासवेत्ता इन्हें १६ वीं 
दरती में विधमान मानते हैं । 

जगदीश तकोलझर-- 

जगदीश” अपने समय के न्यायशास्त्र के उच्चकोटि के विद्वानों में सर्वमान्य थे | 
इन्होंने 'रघुनाथ” की 'दीघिति'” पर विस्तृत टीकाग्रन्थ की रचना को है, जो 'जागदीशी'" 


[ २६ ] 


ताम से विष्यात हैं | 'तर्कामृत! और “शब्दशक्तिप्रकाशिका! आदि इनके कई मौलिक 
ग्रस्थ हैँ। विद्वानों ने 'जगदीशस्य सब्चेस्वं शब्दशक्तिप्रकाशिका' कह कर इनकी 'शब्द- 
शक्तिप्रकाशिका” की प्रशस्ति की हैं! यह ऐतिहासिकों द्वारा १७ वीं शी में विद्यमान 
माने गये हैं । 

गदाधर भद्टाचारये--- 


“गदाघर भट्टाचार्य” “नवद्वीप के स्वनामधन्य नैयायिक हैं। इन्होंने रघुनथ की 
ददीधिति? पर अत्यन्त विस्तृत और परिष्कृत दीकाग्रन्य की रचना की है जो 
गादाधारी? नाम से विख्यात है। व्युत्पत्तिवाद, शक्तिवाद आदि इनके कई ऐसे मौलिक 
ग्रन्थ हैं, जो इतकी मोलिक चिन्तन की असाधारण विदग्धता के साक्षी हैं) इतिहास- 
वेत्तावों द्वारा यह १७ वीं शताददी में विद्यमान माने गये हैं ! 

प्रकुरणग्रन्थ ओर उनके निसौत्ता -- 

न्यायशास्त्र में “प्रकरणग्रन्थों' की संख्या पर्याप्त है। पदार्थों के परिचय के लिए 
इन ग्रन्थों को बड़ी उपयोगिता है। अतः कुछ महत्त्वपूर्ण प्रकरणग्रन्यों और उनके 
रचयिता विद्वानों की थोड़ी चर्चा कर ढ़ेता आवश्यक है । 

पराश्र उपपुराण में प्रकरण” की परिभाषा निम्न प्रकार से की गई है । 


शार्जेकदेशसम्बद्धं शात्रकायौनन्‍्तरे स्थितम्‌ । 
आहुः प्रकरण” न्ञाम ग्रन्थभेदं॑ विपश्चितः ॥ 
जिस ग्रन्थ में किसी एक शास्त्र के प्रतिपाद्य विषयों में किसी एक हो विपय का 
प्रधानतया प्रतिपादव होता है और साथ ही सम्बद्ध शास्त्र से अतिरिक्त शास्त्र के 
विपयों का भी प्रयोजनानुसार समावेश किया गया होता है, विद्वज्जन उसे “प्रकरणग्रन्थ' 
कहते हैं । 
न्यायशास्त्र के प्रकरणग्रन्थ चार विभागों में रखे जा सकते हैं । 
औ-न्यायशास्त्र के ऐसे प्रन्थ, जिनमें प्रमाणपदार्थ का प्रभाव रूप से और भ्रमेय, 
संशय आदि पन्द्रह पदार्थों का गौण रूप से वर्णन होता हैं । 
२-न्यायश्ञास्त्र के ऐसे ग्रन्थ, जिनमें न्‍्यायदर्शन के प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थों 
के साथ वशेषिक दर्शन के द्रव्य आदि छ: पदार्थ भी वर्णित होते हैं पर स्वृतन्त्ररूप से 
नहीं किन्तु न्‍्यायदर्शन के पदार्थों के किसी वर्ग में अन्तर्भावित होकर । 
इ-न्यायशास्त्र के ऐसे ग्रन्य, जिनमें न्‍्यायदर्शत के प्रमाणों को वशेपिक दर्शन के 
पदार्थों की किसी श्रेणी में अन्तर्भावित कर बैंशेपिक के द्रव्य, गुण आदि पदार्थों के साथ 
उत्तका प्रतिपादन किया जाता हैं । 


[ २७ |] 


४-न्यायश्ञास्त्र के ऐसे ग्रन्थ, जिनमें न्याय और वेशेषिक दर्शन के कतिपय विषयों का 
उन दर्शनों की शैली से पृथक्‌-पुथक्‌ वर्णन होता है । 


प्रथम विभाग के प्रकरणग्रन्थों के रचयिता 


भासवंज्ञ ( १० वीं शती ) 

'भासव॑ज्ञ' के देश और काल का निर्णय दुःशक समझा जाता है। कश्मीरी सर्वज्ञमित्र 
और सर्वज्ञदेव के चामसाम्य के आधार पर इन्हें कश्मीर का निवासी कहा जा सकता हैं । 

इतिहासज्ञों का कथन है कि १४ वीं. शती के अन्त में स्थित डौन विद्वान्‌ गुणरत्त की 
'पड्दर्शनवृत्ति' में और १४ वीं शती के द्वितीय चरण में स्थित भलूधारी राजशेखर के 
धड़्दर्शनसमुच्चय? में भासर्वज्ञ का तथा १० वीं शती के अन्त में विद्यमान वौद्ध विद्वान्‌ 
रत्नकीति की अपोहसिद्धि! में भासवंज्ञ के 'न्यायसार! को प्रसिद्ध टीका न्यायभूषण! का 
उल्लेख प्राप्त होता है, इस लिए “भासर्वज्ञ' को १० वीं शी के द्वितीय चरण में 
अवस्थित माना जा सकता हैं। 

न्यायसार--- 

ज्यायसार? भासर्वज्ञ का एक अनमोल प्रकरण ग्रन्थ है। इस ग्रन्थ का आरम्भ 
निम्ताद्ित मद्भुलदइलोक के उल्लेख के साथ हुआ है । 


प्रणम्य शस्सुं जगतः पर्ति परं॑ सभस्ततत्त्वा्थचिर्द स्वभावतः। 

शिश्ुप्रवोधाय मयाउमिधास्थते प्रमाण, तद्मेद, तदन्यलक्षणम | 

इस ग्रन्थ में प्रमाण लक्षण के प्रसज्भ से संशय और विपर्यय की चर्चा करके प्रमाण 
के तीन भेद बताये गये हैं--प्रत्यक्ष,, अनुमान और शब्द । इरा संख्यासाम्य के कारण 
यह ग्रन्थ सांख्य और जैन दर्शन के अनुरूप तथा उपमान के साथ उक्त तीन प्रमाण 
मानने वाले न्यायदर्शन एवं प्रत्यक्ष और अनुमान दो ही प्रमाण मानने वाले वौद्धदर्शन के 
विरूप है । 

प्रत्यक्ष--- 

प्रत्यक्ष के दो मुख्य भेद माने गये हैं 'योगिक” और 'छौकिक' । यौगिक' के दो भेद 
बताये गये हैं 'युक्त' और “अयुक्त' । युक्त! के दो भेद कहे गये हैं आप! भौर अनार्प । 
लीकिक प्रत्यक्ष के छः भेद बताये गये हैं--प्राणज, रासन, चाक्षुप, स्पार्शन, श्रावण 
और मानस । 

अशनुमान-- 

अनुमान के दो भेद बताये गये हैं स्वार्थानुमात! औौर (परार्थानुमात । परार्थानुमान 
को अवयवसाध्य बताकर उसी के सन्दर्भ में निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, छल, जाति 
ओऔर निग्रहस्थानों का परिचय दिया गया है । 


[ रे८ ) 

शचद-- 

शब्दप्रमाण के दो भेद वर्णित हैं दृष्ठाथंक--लौकिक आसवाक्य और अदृष्टार्थक-- 
वेदवाक्‍्य ! 

प्रसेय-- 

प्रमेय के चार भेद बताये गये हैं--ढुःख, दुःखकारण, दुः्खनिवृत्ति और दुःख- 
निवृत्ति का उपाय | 

सोक्ष -- 

मोक्ष में दुःख की निवृत्ति के साथ गाइवत सुख की प्राप्ति का समावेश 
किया गया है । 

उक्त प्रकार से प्रमाण के मुख्य प्रतिपादत के साथ न्यायदर्शन के प्रायः अन्य सभी 
पदार्थों का वर्णत इस ग्रन्थ में सम्पन्न हुआ है और साथ ही स्यायदर्शन में अप्रतिपादित 
भोक्ष की शाइवतसुखरूपता आदि का भी निरूपण है, अतः प्रकरण! की उक्त परिभाषा 
के अनुसार प्रथमविभागीय प्रकरण ग्रन्थों में इस ग्रन्थ का अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है । 


दितीयविभाग के न्यायशाब्वोय प्रकरण ग्रन्थ 
बरदराज ( १२ वीं शती ) 


घरदराज' सम्भववः आसन्ध्र प्रदेश के निवासी थे। इन्होंने ताकिकरक्षा' वामक एक 
सुप्रशस्त प्रकरणग्रन्थ की रचना की है और उसके तात्पर्य के अवद्योतचार्थ उस पर 
'साससंग्रह” नाम को एक व्याख्या भी लिखी है। विष्णुस्वामी के शिष्य ज्ञानपूर्ण ने 
“लघुदीपिका' और मल्लिनाथ ने “तनिष्कण्टक' ठीका की रचता कर उसका पर्याप्त 
श्रीसंवर्धन किया हैं । 

इस ग्रन्थ में स्यायदर्शन के प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थों का निरूपण करते 
हुये 'प्रमेय! के मध्य में आत्मा, शरीर आदि बारह पदार्थों के साथ द्रव्य, गुण आदि छ 
पदार्थों का भी परिगणन करके उनका विशद प्रतिपादत किया गया हूँ । प्रमेय के मध्य में 
द्रण्य आदि छ; पदार्थों का अन्तर्भाव यदि इष्ट है तब अक्षपाद ने अन्य प्रमेयों के 
समान द्रव्य आदि प्रमेयों का भी लक्षण और परीक्षा द्वारा प्रतिपादत क्‍यों नहीं किया ? 
इस प्रश्न का उत्तर इन्होंने यह कहकर दिया है कि द्रव्य, गुण आदि पदार्थों का ज्ञान 
साक्षात मोक्ष का साधन नहीं है अत एंव उनका निरूपण अक्षपाद ने तहीं किया क्योंकि 
भोक्षसाधक ज्ञान के विपयों का प्रतिपादन ही उन्हें अभिष्नेत था, जैसा कि 'ताकिकरक्षा के 
प्िम्न पद्य से स्पष्ट है । 


[ २६ ] 


सोक्षे साक्षादनड्रत्वादक्षपादेसन लक्षितम्‌ । 
तन्त्रान्चरानुसारेण पटक द्रव्यादि छछ्यते ॥ 


5 


ताकिकरक्षा' में वाचस्पतिमिश्र और उदयवाचार्य का निर्देश करते हुये निम्त पद्य 
का उल्लेख किया गया है । 


आलछोच्य दुस्तरगसीरतरान्‌ प्रवन्धान्‌ 
वाचस्पतेरुद्यनस्थ तथा परेषाम | 
सारो मयात्र समग्रहमत वावदूके 


नित्यं कथासु विजिगीषुमिरेष धायः || 


इस इलोक के गनुसार 'वरदराज' तिश्चितरूप से इन लोगों के बाद के हैं । १४ दीं 
शती में लिखे गये 'माधवाचार्य” के सर्वदर्शनसंग्रहः में इनका उल्लेख है । अतः इनका 
उस समय से पहले का होना निश्चित है। ऐतिहासिकोंने अपनी गावेपणिक प्रणाली से 


ताकिकरक्षाकार वरदराज को १२ वें शतक के मध्य में अवस्थित होने की सम्भावना 
व्यक्त की है । 


केहवमिश्र ( १९३ वीं, शी, ठृतीय चरण ) 


'केशव मिश्र' अपने समय के मिथिला के श्रेष्ठ तैयायिकों में अन्यतम हैं। इन्होंने प्रस्तृतत 
ग्रन्थ 'तर्कभाषा' नामक एक प्रकरण ग्रन्थ की रचना की हैं जो न्यायदर्शन के महानद 
में प्रवेश पाने के लिए सुडौल सोपाव के समान है । 


बालोडपि यो न्यायनये ग्रवेशमल्पेन वा5छत्यछसः श्रततेन । 
संक्षिप्तयुकत्यन्विततकभाषा ग्रकाइयते तस्य कृते मयषा॥ 


'तर्कभाषा' की रचना के इस उद्देश्य की पूर्ति में “'वर्कभाषा' पूर्णरूप से सक्षम सिद्ध 
हुई है । न्यायदर्शन में कहे गये बारह प्रमेयों में चौथे प्रमेय “अर्थ के मध्य वेशेषिक दर्शन 
के द्रव्य आदि छः: पदार्थों का परिगणन कर इस ग्रन्थ में उत्तका भी सुबोध वर्णन 
किया गया हैं । 


न्यायदर्शन तथा वशेषिक दर्शन के ग्रन्थों में अनेकत्र विखरे हुये कतिपय विशेष ज्ञातव्य 

विषयों का संक्षिप्त एवं सुन्दर संकलन कर उन्हें परम सुगम वना ग्रन्थकार ने केवल छात्रों 
को ही नहीं अपितु विद्वानों की भी प्रशंसनीय सहायता को है। यह कहने में कोई 
अतिशयोक्ति नहीं हैं कि उचितरूप से अध्ययन कर यदि इस ग्रन्थ को अभ्यस्त रखा 

, जाय तो न्याय, वैशेषिक दोनों दर्शनों के समग्र प्रमेय करामलकवत्‌ हो सकते हैं। इस गुण 


|. है. | 


के कारण हो यह ग्रन्थ अपने देश की ज्भिन्‍्त परीक्षावों के पाठ्यक्रम में रखा गया हैं 
ओर इस समय के अनेक लोगों ने इस पर नई तई व्याख्यायें लिखी हैं एवं हिन्दी तथा 
अंग्रेजी भाषाओं में इसका अनुवाद किया है। इस ग्रन्थ पर अनेक टीकाओं का लिखा 
जाना इसकी उपादेयता और लोकप्रियता का प्रवकू साक्षी है। 'तकभापा' के प्रमुख टोका 
अन्य और बनुवादप्रन्य निम्ताडित हैं । 


१-उज्ज्वला! गोपीनाथकृूत | 

२- तर्क भाषासाव' रोमविल्ववेद्धटबुद्धछृत । 

३- न्यायसंग्रह! रामलछिज्भधकृत । 

४-सारमज्जरी' माघवदेवकृत । 

५-“प रभाषादपंण' भास्करभट्टकृत | 

६-तकसापाप्रकाशिका' बगलचन्द्रक्ृत ! 

७-ुक्तिमुक्तावली तागेशभट्टकूत । 
८-तिकभापाप्रकाशिका? चिहत्नभट्टकृत । 

६. 'तत्त्वप्रवोधिनी' गणेशदी क्षितकृत । 
१०-तकभापाप्रकाशिका' कौण्डिन्यदो क्षितक्गत । 
११-तर्कदी पिका” ः केशवभटूकृत । 
१२-/तर्कमापाप्रकाशिका! गोवर्धनमिश्रक्ृत । 
१३-“तर्कभाषात्रका शिका' गौरीकान्तसावं सौमकृत । 
१४-न्यायप्रदीप' विश्वक्मक्वित । 
१५-अंग्रेजी अनुवाद म० म० डा० गजद्भानाथझाइत । 
१६-हिन्दी मनुवाद आचार्य विश्वेवरक्ृत । 


ऐतिहासिकों का कथव हैं कि तकंभाषा के :टीकाकार चित्रभट्ट १४वों हाती के 
उत्तराद्ध' में विद्यमान विजयनगर के राजा हरिहर के आश्चित थे, एवं तर्कभापाकार 
केशव मिश्र के शिष्य गोवर्धन मिश्र के ज्ये्ठ आता पद्मनाभ सिश्र ने १३ वों शती के 
प्रथम चरण में अवस्थित वर्धमान का अपने 'किरणावलीभास्कर' में निर्देश किया है। 
अतः केशव मिश्र को १३ वीं छाती के तोसरे या चौथे चरण में वतंमान मानता उचित 
प्रतीत होता हैं । 

ह् बिक के ० [कप 
तृतीय विभाग के प्रकरण ग्रन्थों के रचायिता-- 
वल्लसाचाये ( १२ वीं शती ) 

धवल्लभाचार्य! न्याय और वैज्ेपिक दर्शन के परम प्रकाण्ड पण्डित हैं । ये वेष्णव 

सम्प्रदाय की वल्लभशाखा के प्रवर्तक 'वल्लभाचार्य” से भिन्न हैं। न्यायलोलावती' 


इनकी एक कमनीय कृति है जो न्याय, वैशेषिक दर्शनों का एक विज्ञाक्त प्रकरणग्रन्थ 
है। ग्रन्थ का आरम्भ पुरुपोत्तम परमात्मा की वन्दतासे किया गया हैं जो इस 
प्रकार है--- | 
नाथः रूजत्यवति यो जगदेकपुत्रः 
प्रीत्या चतः परमनिदृंतिमादधाति | 
तस्म नमः सहजदीघकृपानुवन्ध- 
ल्व्यन्रितत्वतनवे पुरुपोत्तमाय || 
विहलभाचार्य' ने अपनी वल्‍्कभा के नाम पर इस प्रन्थ का नामकरण किया है और 
एक हिल? पद्म के द्वारा पत्नीरूपा तथा ग्रल्थरूपा छीछावती” का वर्णन करते हुए प्रति- 
पाद् द्रव्य आदि पदार्थों का उल्लेख किया है । वह सुन्दर पद्च इस प्रकार है--- 


द्रव्यं नाधिकमुज्ज्वलों गुणमणः कसोधिक  खछाध्यते | 
जातिर्विप्लुतिमागता नच पुनः 'छाध्या विशेषस्थितिः । 
सम्बन्ध: सहजो गुणादिभिरयं यज्नास्तु सत्मीतये 
साउन्वीक्वानयवेश्सकर्म कुशछा श्रीन्‍्यायछीछावती ॥ २॥ 

इस पद्च में प्रतिपा् विषय के रूप में वेशेषिक दर्शन के 'धर्मेविशेषस्नसूतादू द्रव्य- 
गुणकर्मंसामान्यविशेषसमवायानां पदार्थानां साथधस्यकेधस्योभ्यां तत्त्वज्ञाना- 
नि श्रयसम” इस सूत्र के अनुसार द्रव्य आदि छः भाव पदार्थों का ही निर्देश किया गया 
है । इस निर्देश से अभाव पदार्थ वेशेषिक को सान्‍्य नहीं है, ऐसा किसी को भ्रम न हो 
जाय, एतदर्थ उन्होंने भावपदार्थ के पड़्विव विभाग का उपपादन करते हुए 'अभावस्य 
च समानतन्त्रसिद्धस्याअतिपिद्धस्य न्‍्यायदशने मानसेन्द्रियतासिद्धिवदत्राप्य- 
विरोधादभ्युपगससिद्धान्तसिद्धत्वात!ः इस प्रन्यभाग से अभाव को अभ्युपगम- 
सिद्धान्तसिद्ध कह कर उसे वेशेषिकसम्मत बताया है । 

विल्लभाचार्य! ने इस ग्रन्थ में वैशेषिक के पडविव भाव पदार्थों में दूसरे पदार्थ गुणा 
के वर्ग में परिगणित बुद्धि का विद्या-यथार्थज्ञान और अविद्या-अयथार्थज्ञान इस प्रकार 
दो भेंद बताकर विद्या के सावन के रूप में व्यायदर्शन के चतुविध प्रसाणों का प्रतिपादन 
किया हैं | 

उच्चकोटि के नैयायिकों द्वारा लिखित जिन टीका-उपटीका ग्रन्थों से न्यायलीलावती' 
की सुपमा विद्वानों के वोद्ध नेत्रों के समक्ष प्रस्तुत हुई है बे इस प्रकार हैं-- 

२-न्यायलीलावती प्रकाश, वर्धमान उपाध्यायक्ृत । 

२-न्यायलीलावतीदीधिति, रघुनाथशिरोमणिकृत । 

३-स्यायलीलावती कण्ठाभरण, शडू-रमिश्रकृत । 


[ ३२ |] 


४-व्यायलीलावतीप्रकाशविवेक, मथुरानाथतर्कवागीशक्ृत, (उपटीका) । 

५-न्यायलीलावतीप्रकाशविवृति, भगोरधठव्कुरकृत, (उपटोका) । 

इतिहासज्ञों का कथन है कि च्यायलीलावतौ में १० वीं शतो के चतुर्थ चरण में 
विद्यमान उदयनाचार्य का निर्देश है तथा १३ वीं ञती के प्रथम चरण में वर्तमान 
वर्धमान ने इस ग्रन्थ पर व्याख्या लिखी है अतः इन दोनों के मध्य १२ वीं शी में इस 
ग्रन्थ के रचयिता 'वल्लभाचार्थ' की स्थिति सम्भव प्रतीत होती है। 


अन्नस्भट्ट ( १७ दीं शती, प्रथम चरण ) 
दक्षिण भारत की परम्परागत मान्यता के अनुसार अज्नस्भट्र चित्तूरा जिला के 
लिवासी आन्ध्र पण्डित है। इनका बनाया 'तर्कसंग्रह' एक अत्यन्त सुप्रसिद्ध और नितान्त 
लोकप्रिय ग्रन्थ है। इसके आरम्भ और उपसंहार में क्रम से निम्नलिखित दो पत्च 
प्राप्त होते हैं । 
निधाय हृदि विर्वेशं विधाय गुरुवन्दनम्‌ | 
वालानाँ सुखबोधाय क्रियते तकसंग्रहः ॥ 
कणादन्यायमतयोवॉ ल्व्युत्पत्तिसिद्धये । 
अज्नम्भट्टन विदुपा रचितस्तकसंग्रहः || 
दूसरे इलोक से स्पष्ट हैं कि तर्कसंग्रह' न्याय और वेशेपिक सिद्धान्तों का प्रतिपादत 
करने वाला वाछोपयोगी ग्रन्य है। इस ग्रन्थ में वेशेषिक दर्शन के द्रव्य गुण, कर्म, 
सामान्य, विशेष, श्रमवाय और अभाव इन स्रात पदार्थों का प्रतिपादन बड़ी सुस्पष्ट एवं 
सुबोध भाषा में किया गया हैं। अन्त में 'सबषासमपि पदाथोनां यथायथसुक्तेष्वन्त- 
भांवात्‌ सप्तेव पदाथा इति सिद्धम्‌” कहकर न्यायदर्शन के प्रमाण, प्रमेय आदि 
सोलह पदार्थों का वशेषिक के द्रव्य, गुण आदि सात पदार्थों में अन्तर्भाव सूचित किया 
गया हैं। इस ग्रन्थ के ऊपर “अन्नम्भट्ट' ने स्वयं एक टीका लिखों है जिसका नाम 
'तर्कसंग्रहदीपिका' है । इस टीका के अन्तिम भाग में द्रव्य आदि पदार्थों में न्यायदर्शनोक्त- 
सोलह पदार्थों का अन्तर्भाव बड़े सुन्दर औौर सरल ढंग से दिखाया गया है । 
'तड््संग्रहदीपिका' के ऊपर नीलकण्ठ भट्ट ने 'प्रकाद नाम की एक टीका लिखी है 
जो 'त्तीलकण्ठी' नाम से प्रसिद्ध है और नोलकण्ठी के ऊपर नीलकण्ठ के पुत्र लक्ष्मीनृसिह 
ने 'भास्करोदया' नाम की एक विस्तृत और प्रामाणिक टीका लिखों है और उसे भर्ध- 
नारीश्वर शिव को निम्नाड्ित पद्म-गद्य द्वारा अर्पित किया है । 
श्रीमत्पण्डितमण्डछीकुमुद्नीराकासु धादी धित्तेः 
पुत्रस्तस्य च नीछकण्ठविदुपो लक्ष्मीनूसिंहासि घः 
श्रीमत्तातविनिर्मितां कृतिसिममां व्याख्यातवान्‌ सझ्जकां 
तेन स्थान्युदितो हिमाचलसुतावामाधेदेहः शिवः॥ 


[ हेई ] 


श्रीमदक्षिणामूर्तिप्रसादछूब्धानवद्यविद्यनेखिलवेदशाखामुखसब तन्त्रस्वतन्त्र- 
स्थानल्पान्तेवासिपश्ञास्यजितदिडिसण्डरूविद्दूगज विविधभग्रन्थनिवन्धनपटुतर- 
सिद्धान्तपारीणकुशलपण्डितमण्डरविकच कुमुद्वती रमणायसानादूवेतज्ञानार॒तो - 
दूगारधारासम्पातनिरन्तरविडम्बितग्राइपेण्यवारिवाहव्यूहमहामहोपाध्यायश्री- 
नीलकण्ठभट्टवरणकमलध्यानावरुब्ध सन्मतिकतत्पू तुसू रिश्रीलक्मी तु खिह॒विर-- 
चिता तकसंग्रहदीपिकाप्रकाशब्यास्या भास्करोदयाख्या श्रीनीलकण्ठस्य प्रीतये 
सम्बोभूयात्‌ । 

( १ ) दीपिका ( २ ) प्रकाश और ( ३ ) भास्करोदथा टीकावों के साथ तकसंग्रह 
वम्बई के निर्णय सागर प्रेस से १६१५ ई० में प्रकाशित हुआ हैं। इन दीकाणों के 
अतिरिक्त गोवर्धन मिश्र की ( ४ ) न्यूयवोधिनी टीका और चन्दराज सिंह की (५ ) 
पदकृत्य टीका भी बड़ी व्युत्पादक टीकार्यें हैं | 

तर्कसंग्रह भाषासारल्य, शैलीसौन्दर्य, स्वल्पकायत्ता और विपयप्रतिपादन की पूर्णता 
दी दृष्टि से अत्यन्त उपयोगी गौर अतीव जमनप्रिय होने के कारण देश की यिभिन्न 
परीक्षावों में पाठ्यपुस्तक के रूप में स्वीकृत हैँ । इसलिये इस ग्रन्थ पर बराबर दीकायें 
लिखी जाती रही है । कई लोगों ने अंग्रेजों और हिन्दी में भी इसका अनुवाद किया है । 

तक॑संग्रहदीपिका में काञ्ची के राजा त्रिभुवत तिलक की चर्चा औौर त्क॑संग्रह की 
एक हस्तलि.खत प्रति पर १७२४ ई० के उल्लेख के आधार पर बन्तम्भट्ठट को १७वीं 
शती में विद्यमान माना जाना उचित ज्ञात होता हैँ। इन्होंने अपने जीवत का अधक 
भाग वाराणसी में व्यतीत किया था और वहीं काशीलाभ प्राप्त किया था । 


विश्वनाथ न्यायपतन्चानन ( २७ वीं शती, ठतीय चरण ) 
विश्वनाथ न्‍्यायपञ्चानन “रघुनाथ शिरोमणि? की क्षिप्य-परम्परा में नवद्ीप के श्रेष्ठ 
नैयागिक हैं । इसका भाषापरिच्छेद-कारिकावली' न्याय और वेद्येषिक का एक सुप्रशस्त 
प्रकरण” ग्रन्थ है | अपने एक अल्पमति किन्तु परम भक्त छात्र के अनुरोध पर इल्होंने इस 
भाषापरिच्छेद--कारिकावली पर एक व्याख्या लिखी थी । जैसा इन्होंने स्वयं कहा है । 
निजनिर्मितकारिकाबलीमतिसं क्षिप्तचिरन्तनोक्तिमिः | 
विशदीकरवाणि कोठुकान्ननु राजीवदयावशम्बदः ॥ 
वह व्याख्या न्यायसिद्धान्तमुक्तावली' के चाम से पण्डितसमाज में सुप्रसिद्ध है । 
'कारिकावली? का आरम्भ कृष्णवन्दता ओर 'मुक्तावछी का आरम्भ शिववन्दना से 
हुआ है) जैसे-- 
भू० रे 


[ रेड ] 


नूतनजलधररुचये गोपवधूटीदुकूलचोराय । 
तस्मे कृष्णाय नसः संसारमहीरुहस्य वीजाय ।॥ [ कारिकावेली ] 


चूडासगीकृतविधुबंछयीक्ृतबासुकिः । 
भवो भवतु भव्याय छीलाताण्डबपण्डितः ॥ [ सुक्तावली ] 
'मुक्तावली” की 'दिवकरी' और 'रामरुद्रीटीकाओं में इस इलोकों की पाण्डित्यपूर्ण 
मनो रत व्याख्या की गई है । - 
विश्वनाथ अपनी “पिजुलप्रकाशिका? के 
विद्यानिवाससूचोः ऋृतिरेधा विश्वनाथस्थ | 
विदुपासतिसूक्ष्मधियामस त्सराणां झरुदे भविता ॥ 
इस वचन के अतुसार “विद्यानिवास' के पुत्र हैं। विद्यानिवास के 'दातकाण्ड' ताम 
की पुस्तक की एक हस्तलिखित प्रति म० म० हरप्रसाद शास्त्रों की निपालग्रन्यसूची” 
की भूमिका में उल्लिखित । 


स्वेषां मोलिरत्नानां भष्टाचायमहात्मनाम्‌ | 
एतह्ियानिवासानां दानकाण्डाख्यपुस्तकम्‌ ।। 
व्योसेन्दुशरशीतांशुमितशाके.. विशेषतः । 
शद्र ण कविचन्द्र ण बिछिख्य परिशोधितम्‌ ॥ 
इस वचन के अनुप्तार १५१० शक ( १५८८ ई० ) में तयार हुई थी । 
जें० ए० एस० वी० पु० ६; सं० ७ में प्रकाशित म० म० हरप्रसावशास्त्री के 
लेख में उद्धृत 
रसवाणतिथो हकेन्द्रकाले बहुले कामतिथो शुचरौ सिताहे। 
अकरोन्मुनिसूत्रव त्तिमेतां ननु इन्दावनबविपिने स विश्वनाथ! ॥ 
इस वचन के अनुसार विश्वताथ ने १६३४ ई० में 'न्यायसूत्रवृत्ति! का निर्माण किया 
था । इन सब तथ्यों के आधार पर उन्हे १७ वीं शतती के पूर्वार्ध में विद्यमान मानना संगत 
प्रतीत होता है । 
इस प्रन्थ में भो वंशेपिक के सप्तविध पदार्थों मे द्वितीय पदार्थ गुण के अन्तर्गत बुद्धि 
के एक प्रभेद यथार्थ अनुभव के प्रसद्भ में न्‍्यायशास्त्रोक्त चतुविध प्रमाण का प्रतिपादन 
किया गया हैं । 
जगदीश तकाछझ्लार ( १७ वीं शती ) 
जगदीश' 'तवद्वीप' के महामहिम नव्य तेयायिक हैं। इनका वैदुण्य वहुमुखी था। इन्होंने 
बहुत बड़े बड़े प्रन्‍्यों की रचना की है । पर वहुज्ञ धध्येतावों के लिये अध्ययन को सामग्री 


[ ३४ ] 
प्रस्तुत करते समय इन्होंने अल्पन्न अध्येतावों को विस्मृत तहीं किया । उन्तके योग्य 
अध्ययनसामग्री सुलभ करने के लिये इन्होंने एक स्वल्पकाय, सरल प्रकरण ग्रन्थ की भी 
रचना की जो 'तर्कामृत' नाम से प्रसिद्ध है। निम्न इलोकद्वारा विष्णुवच्दना के साथ इस 
अन्य का आरम्भ हुआ है । 
ब्रह्माद्या नेखिलाचिताब्विद्शसन्दोहाः सदाउभीएदा 
अज्ञानप्रशमाय यत्र मनसो दृत्ति समसस्‍तां दधु। | 
श्रीविष्णोश्वरणास्वुज॑ मवमयध्व॑सेकवीज॑ परमस्‌ 
हत्पझं विनिधाय तन्निरुपमं तकोम्नत॑ तन्यते॥॥ 
इस ग्रन्थ में भाव और अभाव के रूप में पदार्थों का द्विविध वर्गीकरण कर वेशेषिक 
के सातो पदार्थों का अत्यन्त सरल रोति से वर्णन करते हुये ज्ञाननिरूपण के सन्दर्भ में 
न्यायदर्शनानुमोदित चतुविध प्रमाणों का वर्णन किया गया है । यह ग्रन्थ न्यायदर्शन में 
अनुक्त वैद्येषिक के विशेष' और वंश्ेपिकदर्शन में अस्वोकृत 'शिव्द' तथा 'उपमान” प्रमाण 
का प्रत्तिपादन करने के कारण न्याय और वैशेपषिक का मिलित प्रकरणग्रन्थ माना 
जाता है । 


छोगाक्षिभास्कर ( १७ वीं शती ) 

ये स्याय, वैशेषिक और मीमांसादर्शन के विशिष्ट विद्वान थे । इनके पिता का नाम 
मुद्गल और पितृव्य का नाम रुद्र था। ये वाराणसी में रहते थे । इन्होंने न्यायवैशेपिक के 
एक लघुकाय प्रकरणग्रन्य की रचना को है जो 'तकंकौमुदी” नाम से विदित हैं । 


चौथे प्रकार के प्रकरण ग्रन्थ 


शशधर ( ९४ वीं शती ) 
शहशधर न्याय कौर वेशेपिकदर्शन के प्रमेयाभिन्न प्रतिष्ठित पण्डित थे। ये अपने 
पाण्डित्य के सम्मान में सहोपाध्याय' उपाधि से अलड्कृत किये गये थे । इन्होंने न्‍्याय- 
दर्शन के एक प्रकरणग्रन्थ की रचना की थी जो “न्यायसिद्धान्तदीप' नाम से ख्यात हैं । 
इसमें न्याव्र और वेशेपिक के विषयों का साकल्येत वर्णन न कर उनके कुछ प्रमुख विषयों 
का हो वर्णव किया गया है| ग्रन्थ का आरम्भ निम्नाद्ित मद्भलइलोक से किया 
गया हैं । 
ध्यंसितनरसिद्धान्तध्वान्तं 
गोतसमतेकसिद्धान्तम्‌ ! 
नत्वा नित्यसधीशं॑ 
शशघधरझमसी प्रकाशयति ॥ 


[ रे६ ।॥ 


इस पद्च के 'नरसिद्धान्त' शब्द से सूचित होता है कि इस ग्रन्थ में जिन मतों का 
खण्ड किया गया है उन्हें उन मतों को मानने वाले चाहे जितना भी ऊँचा स्थान दें पर 
वे नरमत है - सामान्य नर के मत हैं। और जिस संत का इस प्रन्य में समर्थन किया 
गया हैं वह गौतम कषि से प्रतिष्ठापित होने के कारण भार्प मत हैं। इस ग्रन्थ पर 
'शेषानन्त' ने 'न्यायसिद्धान्ददीपटीका” नाम की व्याख्या लिख कर इसकी उपयोगिता की 
वृद्धि की है । 

वंशोय परम्परा के अनुसार 'शशधर' और 'मणिधर' अपनी प्रज्ञा की तीक्षता और 
प्रतिपक्षी के मत पर भोपण आक्रमण करने की प्रवृत्ति के कारण 'सिंह? और व्याप्र' कहे * 
जाते थे और इसी लिये इनके बनाये व्याप्तिलक्षण पिंहव्याप्रलक्षण” कहें जाते थे । 
गज़्ेशोपाध्याय ने अपने 'तत्त्वचिन्तामणि' के अन्तर्गत अनुमानखण्ड के व्याप्तिप्रकरण में 
इन लक्षणों को दोषग्रस्त वताया है । यदि इस परम्परा को सत्य माना जाय तो १२वीं 
शती में गद्भेश के पूर्व शशधर का समय सिद्ध हो सकता है | 

माधवाचारय ( १४ वीं शती ) 

श्रीम त्सायणठु ग्याव्धिकोस्तुभेन महोजसा । 
क्रियते माधवायण सबंदशनसंग्रहः ।। 

इस 'सर्वदर्शनसंग्रह' के वचन के अनुसार “'माधवाचार्य' 'सायण' के वंशज हैं । वही 
सायण जो सम्भवतः वेदों के भाष्यकर्ता हैं। इन्होंने अपने 'सर्वदर्शनसंग्रह' में सभी वैदिक 
अवैदिक दर्शनों के सिद्धान्तों का पार्थक्येत्र निरूपण किया हैं। न्याय और वैश्ञेषिक दर्शनों 
का क्रम से अक्षपाददर्शन और औलृक्यदर्शन के नाम से इस ग्रन्थ में सन्निवेश किया 
गया है । पर्याप्त प्राज्जल भाषा में प्रमुख विषयों का वर्णन इस ग्रन्थ में विन्यस्त है । 


( १ ) स्वंदर्शनसंग्रह के अतिरिक्त जो ग्रन्थ उनकी कृति के रूप में ज्ञात हैं, वे ये हैं । 
(२ ) ज॑मिनीयन्यायमालाविस्तर । 

( ३ ) कथानिर्णय । 

( ४ ) पराशरस्मृतिव्याख्या । 

ये १४ वीं शती के द्वितीय चरण से लगभग उस छाती के अन्त तक विद्यमान थे । 
जयन्तभट्ट ( १० वीं झती ) 

“जयन्तभट्ट! पदवावयप्रमाणपारावारीण पण्डित हैं। बेदिक, अवैदिक सभी दर्शनों में 


इनकी गति अप्रतिहत है। किसी श्ञास्त्र में कहीं भी इनको मति क्रुण्ित नहीं होती । ये 
जैसे उच्चकोटि के शास्त्रार्थकुशल वक्ता हैं उसी प्रकार उच्चकोदि के मघुरवाक्‌ रससिद्ध 


| जे७ |] 


कवि भी हैं। अभिननन्‍्द! ने अपने कादस्वरीकथासार! के उपक्रम में इनके सम्बन्ध में 
सत्य ही कहा है । 
व्यक्ता कवित्ववक्तृत्वफछा यस्थ सरस्वती! 

जयन्तभट्ट अपनी यशञःप्रभा से समस्त दिइमण्डक को उज्भास्ित करने वाले महा- 
पण्डित 'श्रीचन्द्र के शिवमक्त आत्मज थे। विद्वज्जन 'नववृत्तिकार कह कर इनकी 
प्रशंसा करते थे। आस्त्रार्थलभावों में प्रतिवादियों पर सदेव विजय प्राप्त करने के 
कारण इन्होंने 'जयन्त' ताम से प्रसिद्धि प्राप्त की थी। इस तथ्य को इन्होंने 'न्यायमण्जरी' 
के निम्नाद्ित उपान्त्य पद्च में स्वयं प्रकट किया है 


वादेष्चाप्तनयो जयन्त इति यो बिख्यातकीतिः क्षिता- 
वन्वर्थों नववृत्तिकार' इति य॑ इंसन्ति नाम्ता बुधाः । 


सूलुब्याप्तदिगन्तरस्थ यशसा “चन्द्रस्थ' चन्द्रत्विपा 
चक्र चन्द्रककाबचूछचरणध्यायी स धर्न्यां कृतिम्‌ ॥ 
स्थायमजञ्जरी 'जयन्तभट्ट' की परमोत्क्ृ१ कृति है । यह गोतम के न्यायसूत्रों की सीधे 
व्याख्या करते वाली अभिनव वृत्ति हैं। जयन्त के शबदों में यह 


न्‍्यायोपधिवनेभ्योडयमाहतः परमो रसः। 
इदसान्वीक्षिकीक्षीरान्नवनीतसिवोदूधृतम्‌ ॥ 
यह न्याय के ओपबिद्रुमों का परमरस बौर आन्वीक्षिकी के क्षीर का निसर्गनिर्मल 
नवनोत है । 
न्‍्यायमज्जरी में न्याय के प्रमाण, प्रमेष आदि सोलह पदार्थों के नाम पर सोलह 
प्रकरण हैं और ये सब्र प्रकरण वारह भआक्िकों में अच्तर्मुक्त हैं। पहले के छः आह्िकों 
में 'प्रमाण' प्रकरण पूरा हुआ है । इस प्रकरण में अर्थापत्ति, अभाव (अनुपरूव्धि), सम्भव 
और ऐतिह्म के प्रमाणत्व का खण्डन कर तथा चार्वाक के प्रत्यक्षकप्रमाणवाद, वौद्ध और 
वेशेपिक के प्रत्यक्षनुमान प्रमाणद्रयवाद त्तथा सांख्य के प्रत्यक्षानुमानशदद-प्रमाणन्रयवाद 
का खण्डन कर न्यायदर्शन के प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द, इन चार प्रमाणों की 
प्रतिष्तापना की गई है और न्याय के प्रमाणचतुश्यवाद के समर्थन के सन्दर्भ में वैदिक, 
अवैदिक सभी दर्शनों के प्रसद्भप्राप्त अनेक अन्य मतवादों का निर्मम निराकरण किया गया 
है। सात से नव तक तीन आात्तिकों में प्रमेय प्रकरण पूर्ण हुआ है, जिसमें भात्मा? से 
अपवर्ग” तक न्यायश्ञास्त्रोक्त वारह प्रमेयों का विशद प्रतिपादन किया गया है। इस प्रकरण 
में आत्मा, वृद्धि और अपवर्ग का निरूपण बड़ा महत्त्वपूर्ण है। इस मिरूपण में विभिन्‍त 


[ रे८ |] 


दर्शनों के विरोधी मतों का बड़ा रोचक और बहुत युक्तिपूर्वक खण्डल किया गया हैं । 
संशय आदि शोष चौदह प्रकरण दह्य से वारह तक तीन आाक्िकों में पूर्ण हुये हैं । 

ध्यायमज्जरी' भाषासौष्ठव, भर्थगाम्भीर्य, विषयचातुरसत््रथ और प्रतिपादनदाक्ष्य 
इंन सभी दृष्टियों से महनीय, भनुशीलनीय तथा अभ्यसनीय है । 

'जयन्त' ने न्यायमज्जरी ' में प्रत्यक्षरक्षणसूत्र की व्याख्या के सन्दर्भ में 'अन्नाचायो- 
स्तावदाचश्षते, साधु चोदितं, सत्यमीदृश एवाय॑ ज्ञानानां क्रम, इत्यादि रूप में 
८४१ ई० में स्थित 'वाचस्पति' मिश्र के मत का निर्देश किया है। ११वीं शी में स्थित 
जनविद्वान्‌ 'देवसू+र' ने स्याह्मादरत्ताकर' के दूसरे परिच्छेद में-- 

यदत्र शक्तिसंसिद्धों मज्त्युदयनह्विपः। 
जयन्त ! हन्त का वत्र गणना त्वयि कीटके ।| 

कहकर 'जयन्त' का भसूयापूर्वक उल्लेख किया हैं । अतः इतना तो निविवाद है कि 
जयन्त ८५१ ई० के वाद और ११०० ई० के पूर्व विद्यमान थे। 'कादम्बरीकथासार' 
में 'जयन्तभट्ठ' के पुत्र 'अभिनन्द' ते उनको राजा 'मुक्तापीड' के अमात्य 'शक्तिस्वामी' का 
प्रपोत्त बताया है। कब्मीरतरेश 'मुक्तापीड' का समय ८ वी शती का मध्य माना 
जाता है। उस समय में सन्त्रिपद पर स्थित 'शक्तिस्वामी” और उनके प्रपौत्र 'जयन्त' के 
बीच यदि १५० वर्ष का अन्तर माना जाय तो “जयन्तभट्ट' को १० वीं झती के प्रथम 
चतुर्थाद् में स्थित माना जा सकता है । 


न्यायशासत्र के तीन रूप-- 

यदि न्यायशास्त्न के समस्त विकास को तीन कारू में विभाजित किया जाय 
तो यह काल्‍ू न्यायश्ञास्त्र का मध्यकाल और इसके पूर्व का कार आद्यकाल और 
इसके बाद का *२०० से १८०० तक का काल अन्त्य काल कहा जायगा। भाद्य का 
का न्याय प्राचीनन्वाय, मध्यकाल का न्याय साम्प्रदायिक न्याय-प्राचीन न्याय की 
उत्तरशाखा” और अन्त्य काल का न्याय “नव्यन्याय कहा जायगा । 

अवेदिक न्‍्याय-- 

जिस गौतमीय न्यायज्ञात्र का परिचय अभी दिया गया वह वैदिक न्याय है । वैदिक 
न्याय में वेद को अकाट प्रमाण माना जाता है। किन्तु भारत वर्ष में ऐसे भी दो न्याय 
शास्त्र प्रचलित हैं जिन्हें वौद्धन्याय और जैनन्याय शब्द से अभिहिंत किया जाता हैं और 
जिसमें वेद के प्रामाण्य का बड़े आग्रह से खण्डन किया गया हैँ । इन दोनों की अनेक 
ही नहीं किन्तु अधिकतर मान्यतायें वैदिक न्याय से अत्यन्त विरूद्ध है। किन्तु यह 
होने पर भी ये अपने विकास के लिये वैदिक न्याय के न्दिचत रूप से अधमर्ण हैं। 
यद्यपि इन दोनों के साथ चिर संघर्ष के फलस्वरूप वैदिक न्याय का भो पर्याप्त विकास 
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और विस्तार हुआ है तथापि उसका एक अपना मौलिक रूप भी है जो इन से नितान्त 
श्रप्रभावित है। इन न्यायों के विपय में तो ऐसा ऊगता हैं कि इनकी मौलिकता भी 
वैदिक न्याय से पूर्ण रूप से प्रभावित है | ४०० ई० से १२०० ई० तक का काछ अबै- 
दिक न्याय के परमोत्कर्ष का काल माना जाता है। 

बोद्धन्याय-- 

. बौद्धन्याय चार सम्प्रदायों में विभक्त हैं वैभापिक, सौत्रान्तिक, योगाचार और 
माध्यमिक । इसमें प्रथम दो 'हीनयाव” के तथा अन्तिम दो 'महायान” के अन्तर्गत हैं। 
'होनयान? का सम्बन्ध 'स्थविरवादी सदझध से और 'महायान! का सम्बन्ध महा-सांधिक' 
संघ से है | पहछा संघ बुद्धविनयों को परिवर्तनीय तथा दूसरा संघ उसे अपरिवर्तनीय 
मानता है। यही दोनों में उल्लेखनीय भेद है । 

वेसापिक -- 

वैभाषिक न्याय में पदार्थ के 'विपयी” और 'विपय' के रूप में दो भेद माने गये हैं 

और दोनों का स्वतन्त्र अस्तित्व माना गया है। विपयी में रूप, वेदता, संज्ञा, संस्कार और 

विज्ञान इन पांच स्क्षों का, चक्षु आदि छः इन्द्रिय तथा रूप आदि उन्तके छः विषय 
ओर विज्ञान इन तीन धातुवों का समावेश होता हैं। विपय में रूपधर्म, चित्तथर्म, 
चेत्तवर्म और रूपचित्तविध्रयुक्त धर्म इन चार 'संस्कृत'--हेदुप्रत्ययजन्य धर्मों का 
तथा आकाश, प्रतिसंख्यानिरोध--प्रज्ञापूर्वक्क तिरोध और अप्रतिसंख्यानिरोध प्रज्ञानिर- 
पेक्ष चिरोध, इन तीन “संस्कृत! हेतुप्रत्ययाजन्य धर्मो का सन्निवेश होता है। इस 
न्याय में जगत्‌ को त्रेधातुक, संस्कृत तथा असंस्क्ृत धर्मों का समप्टिरूप, सत्य, प्रत्यक्षवेय 
तथा क्षणभद्भर मान करु अहंत' पदकी प्राप्ति और 'दुःखाभावरूप निर्वाण को मासव- 
जीवन का अन्तिम लक्ष्य माना गया है । 

बेभाषिक न्याय की विद्येप जानकारी के लिये काध्यायनीपुत्र, चसुबन्धु, स्थिर- 
मत्ति, विहनायथ, यशोमित्र तथा सद्धधभद्र प्रभृति बौद्ध चिद्वानों के ग्रन्थों का अवलोकन 
करना चाहिये । 

सोन्रान्तिक -- 

इस न्याय में बुद्ध के सूत्रात्मक बचनों के यथाश्रुत अर्थ को विद्येप भहत््व दिया 
जाता है। इसकी पदार्थकल्पना वैभाषिक के समान ही हैँ! भेद केवछ इतना ही 
है कि वैभाषिक मत में ज्ञेग और ज्ञान दोनों को प्रत्यक्ष माता जाता है और सीत्रान्तिक 
मत में ज्ञान को प्रत्यक्ष तथा ज्ञेय को अतोन्द्रिय एवं जानानुमेय मानता जाता है। 

सीत्रान्तिक न्याय का समुचित परिचय प्राप्त करने के छिये कुमारलात, श्रीछाभ, 
घर्मत्रात, बुद्धदेव आदि वौद्ध पण्डितों के ग्रन्थों का अनुशीलन करना चाहिये । 
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योगाचार -- 

इस त्याय में “विज्ञालवाद! को दार्शनिक सिद्धान्त के रूप में मान्यता दी गयी है। 
विज्ञानवाद के अनुसार 'विज्ञान' ही एकमात्र सत्य वस्तु हैं। चित्त, मन और विज्ञप्ति 
उसी के नाम हैं | विज्ञन के दो भेद हैं प्रवृत्तिविज्ञान और आलयविज्ञान । संसार के 
सम्पूर्ण व्यवहार प्रवृत्तिविज्ञान से समुझ्भूत होता हैं। 'महम्‌' आकार का ज्ञान आरूय 
विज्ञान हैं। आलूय विज्ञान ही इस मत के अनुसार आत्मा है। दोनों प्रकार के विज्ञान 
स्वप्रकाश एवं क्षणिक हैं। जगत्‌ की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं है, बह विज्ञान का विवर्त- 
मात्र हैं। उसकी केवल व्यावहारिक ही सत्ता है। परमार्थ सत्ता तो केवल विज्ञान की 
ही है । इत् मत के अनुसार आत्मभूत ज्ञानप्रवाह को नितान्‍्त निर्मल वनाना ही मनुष्य 
का मुख्य और अन्तिम घ्येय हैं । 

योगाचार न्याय को पूर्णतय्ग हृदयद्भम करने के लिये मैत्रेयनाथ, अराज्भ, वसुवन्धु, 
स्थिरमति, दिड्नाग, शद्भूरस्वामों, धर्मपाल तथा धर्मकीति आदि बौद्ध पण्डितों के ग्रन्थों 
का परिक्षीरू करना चाहिये । 

साध्यसिक--- 

माध्यमिक न्याय का दार्शनिक्क सिद्धान्त है 'शून्यवाद! । इसके अनुसार ज्ञेय और 
ज्ञान दोनों ही काल्पनिक हैं। इस मत में एकमात्र पारमारथिक शून्य ही हैं और 
वह सत्‌, असतू, सदक्षत्‌ तथा सदसद्विलक्षण, इन चार कोटियों से मुक्त है। जगत्‌ 
इस 'शुन्य' का ही विवर्त है। विवर्त का मूल है 'संवुति! जो 'अविद्या' और वासना' के 
भाम से भी अभिहित होती है। इस मत के अनुसार कर्मरूप बलेशों की निवृत्ति होने 
पर मनुष्य 'निर्वाण' को प्राप्त कर ठीक उसी प्रकार शान्‍्त हो जाता है जैसे तेछ और 
वत्ती समाप्त होने पर (प्रदीप! । 

इस न्याय के विस्तृत और विशद ज्ञान के लिए नागाजुंन, आयंदेव, वुद्ध- 
पालित, भावविवेक, चन्द्रकीति, शान्तिदेव और शान्तिरक्षित आदि बौद्ध ताकिकों के 
ग्रन्थों का अध्ययन्त करना चाहिये । 


चारो सम्प्रदायों की कतिपय समान मसान्‍्यतायें - 

ग्रसमाण--ब्रौद्धन्याय में दो प्रमाण माने गये हैँ---प्रत्यक्ष और अनुमान । उनमें भी 
'स्वलक्षण' वस्तु मात्र का ग्राहक होने से केवल “निविकल्पक' प्रत्यक्ष ही प्रमाण है। 'सवि- 
कल्यक' तो नाम, जाति आदि काल्पनिक पदार्थों का ग्राहक होने से अप्रमाण हो हैं । 


व्याप्ति--वौद्धन्याय में व्याप्ति का क्षेत्र वैदिक न्याय की अपेक्षा सीमित माना 
गया हैं । उसके अनुसार तदुत्पत्ति' ओर तत्तादात्म्य' ही व्याप्ति के उपजीव्य हैं । आशय 
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यह है कि जिन पदार्थों में परस्पर 'कार्यकारणभाव! वा तादात्म्य होता है उन्हीं में 
व्याप्यव्यापकभाव होता है । 


न्याय - वौद्धस्याय में न्‍्याय-अनुमान वाक्य के दो ही अवयव माने गये हैं 'उदा- 
हरण' और 'उपनय' । इस अवयवद्धयात्मक न्याय से हो विश्व की क्षणिकता, विज्ञान- 
सात्रत्ता, पुदूगलनरात्म्य तथा धर्मनैरात्म्म आदि का साधन कर 'सर्वशून्यता! सिद्धान्त 
की प्रतिष्ठा की गई है । 


सत्ता--वौद्धन्याय में 'अर्थक्रियाकारित्व” को सत्ता' का लक्षण मानकर और 
स्थिर पदार्थ में उसे असम्भव बता कर समस्त भावात्मक पदार्थों को क्षणिक मानता 
गया हैं । 


सद्धेतु -वौद्धन्याय में किसी हेतु को सद्धेतुता के लिये उसे पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त् 
और विपक्षासत््व, इन तीन अनुमापक रूपों से सम्पन्न होना आवश्यक माना गया है । 
गौतमीय न्याय में स्वीकृत अवाधितत्व और असत्प्रतिपक्षत्त को अनावश्यक बताया 
गया है । 


हेत्वाभास--बौद्ध न्याय में वैशेषिक की भाँति तीच ही हेत्वाभास माने गये हैं--- 
विरुद्ध, असिद्ध और व्यभिचारी । 


कथा--बौद्ध न्याय में भी कथा के वाद, जल्प और वितण्डा भेदों का वर्णन किया 
गया है, किन्तु अन्त में सिद्धान्ततः वादकथा को ही ग्राह्मय मान कर जल्प और वितण्डा 
को त्याज्य बताया गया है। कथा के निरूपण के सन्दर्भ में छठ, जाति और निग्रहस्थान 
का भी यथोचित प्रतिपादव किया गया हैं। इन विपययों के वारे में बौद्ध न्याय के 
मन्तव्य को ठीक ढंग से समझते के लिये उपायहृदय, न्यायबिन्दु और वादन्याय आदि 
ग्रन्थ द्रष्टवव्य हैं । 


आयसत्य-बौद्ध न्याय के सभी साम्त्रदायों में चार भार्य सत्य” माने गये हैं-दुःख, 
दुःखसमुदय, दुःखमिरोध और दुःखनिरोध का मार्ग । इनमें दुःखसमुदय का कर्थ है-दुःख का 
कारण । 'भवचक्र' ही दुःख का कारण है । उसका साम्प्रदायिक नाम है 'प्रतीत्यसमुत्पाद' । 
उसके १२ अद्भ होते हैं--अविद्या, संस्कार, विज्ञान, नाम-रूप, आयतन, स्पर्श, वेदना, 
तृष्णा, उपादान, भव, जाति-जन्म और जरामरण । इनमें प्रथम दो पूर्ब जन्म से; मध्य 
के आठ वर्तम त जन्म से तथा अन्त के दो भावी जन्म से सम्बद्ध हैं। चौथे आयसत्य 
को अष्टाड्रयोग के रूप में वणित किया गया है । उनके नाम हैं -- सम्यग्‌ जन्म, सम्यग्‌ 
वचन, सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्यंग्‌ आजीव, सम्यग्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति तथा सम्यक 
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समाधि । इन योगाड़ों के सेवन से यथार्थ प्रशा का आविर्भाव होता है और उसी से 
भवचक्र का विनाश होकर मोक्ष की प्राप्ति होती है| 


चार भावनायें--मोक्ष मार्ग पर आरूढ़ होने के लिये वार भावनावों को आवश्यक 
माना गया है। वे हैं--सव कुछ दु खमय है, सव क्षणिक है, सब स्वलक्षण हैं तथा 
सब शून्य है। इन भावनावों के अभ्यास से सांसारिक आसक्ति का क्षय होता है और 
उसके फलस्वरूप मनुष्य मोक्षमार्ग का सफल पथिक बन अपने चरम लक्ष्य “निर्वाण' की 


ओर अग्रसर होता है ! 


नालन्दा विश्वविद्यालय 
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विहार? में 'राजगिरि' के निकट 'नालन्दा' में बौद्धों का अखिल भारतीय स्तर का 
एक महान्‌ विश्वविद्याक्लयथा जो नालन्दा विश्वविद्यालय के नाम्त से छषात था । उसके 
सड्घारामों -छात्रालयों में तीन सहस्न से अधिक भिक्षु छात्र निवास करते थे। उसमें 
रत्तसागर, रत्नोदधि और रत्तरञ्जक माम के तोन बड़े विद्याल पुस्तकालय थे जिनमें 
समग्र बौद्ध साहित्य सुरक्षित था। इस विद्वविद्यालय को तत्कालीन राजाओं का पूर्ण 
आश्रय प्राप्त था जिसके फलस्वरूप इस विश्वविद्यालय को दो सौ से अधिक ग्राम प्राप्त थे। 
घर्मपाल, चन्द्रपाल, गुणमति, स्थिरमति, प्रभामति, जोवमित्र, ज्ञानचन्द्र, शीलभद्र, 
कमलशीक आदि प्राध्यापकों के कारण इस विश्वविद्यालय की बड़ी प्रतिष्ठा थी। यह 
अनामनतः ४५ ० ई० से ७५० ई० तक उन्नति की पराकाष्ठा पर विद्यमान था। 
बौद्ध न्याय के विकास और संवर्धन में इस विश्वविद्यालय का महान्‌ योगदान था । 

बौद्ध न्याय मागधी, पाली और संस्कृत इन तीन भाषाओं में विकसित और पल्लवित 
हुआ है अतः विकासक्रम से उसकी जानकारी प्राप्त करने के लिये इन भाषाओं का 
ज्ञान अपेक्षित है । 


जेनन्याय --जैतन्याय की दो धारायें हैं 'इवेताम्बरर और 'दिगम्बर' | दोनों का 
प्रमुख सिद्धान्त है 'अनेकान्तवाद' । 


अनेकान्तवाद--भनेकान्तवाद का आशय यह हैं कि संसार की प्रत्येक वस्तु 
परस्पर विरुद्ध प्रतोत होने वाले अनन्त धर्मो का भिन्नाभिन्न आश्रय है । वस्तु के सम्बन्ध 
में विभिन्‍न दर्शनों की जो विभिन्न मान्यतायें हैं, अपेक्षामेद-दृष्टिसेद से वे सव सत्य हैं । 
उनमें किसी एक को यथार्थ मानना और जअन्यों को अयथार्थ मानया ठीक चहीं है । वस्तु 
को कुछ परिमित रूपों में ही देखना 'नयदृष्टि? है 'प्रमाणदृष्टि' नहीं | 'नयदृष्टि! का क्थ 
है 'एकाज्भी दृष्टि' और 'प्रमाणदृष्टि' का अर्थ है 'सर्वाज्भरीण दृष्टि! । 
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नय--वस्तु को एकान्त भाव से किसी एक हो रूप में वा कुछ ही रूपों में ग्रहण 
करने वाले ज्ञात का नाम है तय | 'नय के मुख्य दो भेद हैं-द्रव्याथिक और पर्यायाथिक। 
द्रव्याथिक के तीन भेद हैं-मंगम, संग्रह और व्यवहार । पर्यायाथिक नय के चार भेद हैं- 
करजुसूत्र, शब्द, समभिरुढ औौर एवस्मूत। सभो द्रव्याथिक तय वस्तु के केवल सामान्य 
मंश को ही ग्रहण करते हैं। इसी प्रकार सभी 'पर्यायाथिक' तय वस्तु के केवल 'िशेर्षा 
अंश की हो ग्रहण करते हैं । फलतः किसी भी तय से सामान्य--विश्ेष उभयात्मक वस्तु 
का साकत्येत प्रहण नहीं होता । 


प्रमाण--वस्तु को विविध रूपों में ग्रहण करने वाले ज्ञान को 'प्रमा' के अर्थ में 
तथा उस ज्ञान के साधव को प्रमाकरणः के अर्थ में प्रमाण' कहा जाता है। प्रमाण के दो' 
भेद हैं-प्रत्यक्ष) बौर 'परोक्ष' | वरतु को विशद रूप में प्रहण करने वाले प्रमाण का नाम 
है प्रत्यक्ष और+अस्पष्ट रूप में प्रहण करने वाले प्रमाण का नाम है परोक्ष' | प्रत्यक्ष के 
दो भेद हैं--सांव्यवहारिक और पारमाधथिक । पारमाधिक प्रत्यक्ष का प्रादर्भाव मन और 
इन्द्रिय की सहायता के बिता केवल भात्मशक्ति से ही सम्पन्न होता है जब कि सांव्यव- 
हारिक' प्रत्यक्ष के प्रादुर्माव में मन, इस्तिय भादि वाह्य उपकरणों की भी अपेक्षा होती 
है। परोक्ष के दो भेद हैँ--अनुमाव और शब्द । अनुमात से होने वाले वौध को “अनु- 
मिंति' तथा शब्द से होने वाले बोध को शाब्दबोध कहा जाता है । 


सप्तभद्गी तय--किसी वस्तु के परस्पर विरोधी प्रतीत होने वाले भावाभावात्मक 
दो अंशों का समन्वय बताने के लिये हिन वाक्‍्यों का प्रयोग होता है. उन्तकी संख्या सात 
है. उन सातो वाक्यों के समूह का ही बाम है 'सप्तमज्जीवय' । इसी का दूसरा नाम है। 
स्ाद्ाद! जिससे आजकल पूरे जैनदर्शव का व्यपदेद होने छगा है। इसे समझने के 
लिये उदाहरण के रूप में तिम्त वाक्‍्यों को लिया जा सकता है। 


“आत्मा स्थाद्‌ अस्ति, स्पाज्नाश्ति, स्याद्‌ अस्ति च सास्ति च, स्थादू 
अवृक्तव्य;, स्थादू अस्ति च अवक्तव्यश्व, स्यान्नास्ति च अवक्तव्यश्व, स्याद्‌ 
अस्ति च नास्ति च अवक्तत्यश्व | इन वाक्यों का क्रम से बर्थ यह है. बात्मा 
का अस्तित्व.भी है, नास्तित्व भी है, वह भस्ति, नास्ति उभयात्मक भी हैं, उसकी 
वास्तविकता को व्यक्त करनेवाले शब्द के न होने से वह अवक्तव्य भी है, वह भस्ति होकर 
भी अक्तव्य है, तास्ति होकर भी अक्तव्य है बोर वह अस्ति-नास्ति उभयात्मक होकर भी 
अवक्तव्य है । 


इस सप्तभद्भी नय से यह निष्कर्ष निकलता हूँ कि आत्या के सम्बन्ध की उक्त सभी 
माच्यतायें दृष्टिभेद से सम्भव और सुसड्भधत हैं । 
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कथा जनन्याय में भी कथा के तीन भेद बताये गये हैं--वाद, जल्प और 
वितण्डा । पर इनमें केवछ 'बार्दा को हो उपादेय माना गया हैं और शेप दो को केवल हेय 
ही नहीं कहा गया है अपितु उतका साभिनित्रेश खण्डत भी किय' गया हैं । 


छल ओर ज्ञाति--इस न्याय में भी छछ और जाति का परिचय दिया गया है 


किन्तु वादात्मक कथा के ही उपादेय होने के कारण उनके प्रयोग का साम्रह निपेघ कर 
दिया गया है । 


निग्रहस्थान - जैनन्याय में वैदिकन्याय और दौद्धन्याय के निग्रहस्थानों का खण्डन 
कर अपने ढंग से उनका मिरूपण किया गया हैं और उसके सन्दर्भ में जय, पराजय के 
मिर्णायक तत्व का भी प्रतिपादन किया गया है । जैननन्‍्याय में प्रतिवादी को किसी प्रकार 
मूक कर देने मात्र से ही वादों को विजयी नहीं माना जाता किन्तु जब घह प्रतिवादी 
के विरोधी तर्को का खण्डन कर अपने पक्ष को प्रमाणों द्वारा प्रतिष्ठित कुर देता है तभी 
उसे विजयो समझा जाता है । 

न्‍्यायवाक्य ज॑ननन्‍याय में वेदिकस्याय वा बौद्धन्याय के समान न्यायवाक्यों की 
कोई नियत संख्या नहीं मान्ती गई हैं किन्तु उसने प्रतिपाद्य पुरुष की योग्यता पर निर्भर 
किया गया हैं। अत इस मत में स्थिति के अनुसार एक से पाँच तक न्यायवाक्यों के 
प्रयोग का औचित्य माता जाता है । 


सद्भेतु--जैनन्याय में किसी हेतु की सद्धेतुता के लिये उसे पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त्व, 
विपक्षासत्त्व, अवाधितत्त्व और असत्यतिपक्षत्व, इन पांच रूपों से अथवा भाद्य के तीन रूपों 
से सम्पन्न होने को आवश्यक नहीं मानों जाता । उसके अनुसार किसी हेतु को सद्धेंतु 
होते के लिये उसे साध्य का अविनाभावी होता मात्र पर्याप्त है । 


हेत्वाभास--इस न्याय में इ्वेताम्बर परम्परा में” हेत्वाभास के तीन ही' भेद माने 


गये हैं-विरुद्ध, असिद्ध तथा व्यभिचारी । किस्तु दिगम्बर परस्परा” में 'अकिज्ित्कर' को 
जोड़कर उनकी संख्या चार कर दी गई है । 


घ७ 
जतननन्‍्यायका तत्तवज्ञान-- 
ज॑नमन्‍्याय में कुल सात तत्त्व माने गये हैँ -- जीव, भजीव, आखब, बन्ध, संधर, निर्जरा 
और मोक्ष । 


जीब - जीव वह है जिसमें उपयोग-वोधव्यापार का उदय हो । बोधव्यापार चैतन्य- 
वक्ति का कार्य है और यह जीव में स्वाभाविक है । जीव की संख्या अन्त है और उसका 
परिमाण देहव्यापी है । 
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अजीव--जिसमें वोवव्यापार की उत्पादिका चतन्यशक्ति नहीं होती वह अजीब 
कहा जाता है। उसके दो भेद हैं 'अस्तिकाय' और 'अनस्तिकाय । अस्विकायहूप अजीव के 
चार भेद हँ-धर्मास्तिकाय, अवर्मास्तिकाय, आकाश्ास्तिकाय कौर पुदगलास्तिकाव | 'अस्ति- 
काय! का बर्थ हैँ 'प्रदेशसमूह' तथा अवयवसमूहु' । प्रथम में धर्म, अवर्म और आकाण का 
तथा दूसरे में पुद्गछों का समावेश्ञ होता है। पदार्थों की गति के मिमित्तमूत्त द्रव्य को धर्म, 
उनकी स्थिति के निमित्तभूत द्रव्य को 'अवर्म' उन्हें स्थान देने के निमित्तभत द्रव्य को 
आकाश तथा जीवन-मरण के निमित्तभृत द्रव्य को 'पुदूगछ' कहा जाता हूँ । 'अनस्ति- 
काय का एक ही भेद है और वह हूँ 'काल' । 
आठ्धव -जीव को कर्मवख्न में डालने वाले जीवव्यापार को भान्नव” कहा जाता 
हैं। वह मन, वाकू और काय से जनित होने के कारण त्रिविव माना जाता है । 
बन्ध--वात्मप्रदेशों के साथ कर्मपुद्गलों के सम्बन्ध का नाम है 'वन्ध' । वह मिथ्या- 
न अव्िरति, प्रमाद, कपाय और योग इन पांच हेतुवों से उत्पन्न होता है । 
संबर - मन, वचन और दारीर की कुत्सित प्रवृत्तियों के निरोध का नाम है 'संबर” | 
निर्जरा- तप, संयम आदि के सेवन से चिरसब्न्चित गुभ-वशुभ कर्मो के जांशिक 
विनाश को 'निर्जरा' कहा जाता है । 
मोक्ष - समस्त कर्मदन्‍्वनों के आत्यन्तिक विनाश का नाम है. 'भोक्ष' और उसका 
उथय है- सम्यग्‌ दर्शन, सम्यग ज्ञान और सम्यक चारितव्य का सतत सेवन । 
जैनन्यायकी विस्तृत एवं प्रामाणिक जानकारी के लिये उमास्वाति, कुन्दकुन्दाचार्य, 
समन्‍्तभद्र, सिद्धदर्शत, अकलड्ू, बादिराजमूरि, देवसूरि, हेमचद्र, मल्लिपेणसुरि और 
यशोविजय आदि जैन विद्वानों के ग्रस्थों का अध्ययच आवश्यक हैं । 
तकंभापा की प्रस्तुत व्याख्या क्यों लिखी गई ! 
'तरकभापा की प्रस्तुत हिन्दी व्यास्या लिखने के कई कारण हैं। एक तो यह कि 
यह ग्रन्य न्याय और वंश्षेपिक दर्भन के प्रतिपाद्य विषयों का ज्ञान कराने वाली अपने हंग 
की अनुपम पुस्तक हैँ। अकेले इसके अध्ययत से दोनों शास्त्रो का समीचीन परिचय प्राप्त 
हो जाता है । दूसरा कारण यह कि इस पुस्तक की जितनी भो व्याख्यायें हैं, जिनका 
उल्लेख पहले किया जा चुका हैं, वह सव बनेक स्थानों में अपूर्ण एवं अपर्यप्ति हैं। मूछ- 
ग्रत्थ में ऐसे कई स्थल हैं जितका यथेष्ट मर्मजञान उन व्याख्याग्रल्यों से नहीं हो पाता । 
अतः ऐसे स्थछों को दृष्टि में रख कर उनको सुवोधता के सम्पादतार्थ एक धये व्याल्या- 
ग्रन्थ की आावदयकता थी | तीसरा कारण यह कि देश की अनेक परीक्षावों में पाठ्यग्रन्थ 
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के रूप में निर्धारित होने के कारण इसका पठन-पाठन बड़ी मात्रा में हो रहा है किन्तु उस 
पर इधर नये लेतकों द्वारा जो कई व्याख्यायें लिखी गई हैं उनमें अनेकत्र अस्पष्टता 
तो है हो. साथ ही कुछ त्रुटियां भी हैं । अतः यथासम्भव उनसे मुक्त व्याख्या को रचना 
अत्यावश्यक थी जिससे अध्येता के अस्पष्ट और त्रुटिपूर्ण विषयज्ञान के अर्जनवक्लेश का 
परिहार हो सके । चौथा कारण यह है कि संस्कृतग्रन्थों के निछावानू, यशस्वी प्रकाशक 
'मोतीछाल बनारसीदास, दिल्‍ली”. जिसकी एक अच्छी शाखा वाराणसी प्रें रह संस्कृत- 
वाइमयकी स्तुत्य सेवा कर रहो है, के वर्तमान कर्णधार लाला श्रीसुन्दरछालू तथा 
श्रीजान्तिलाल की प्रेरणा, जिसने मुझे प्रस्तुत ग्रन्थ की एक हिन्दी व्याख्या छिख्नने को 
विवश किया । 

उक्त कारणों से यह व्याख्या प्रस्तुत की गई है। इसमें यथासम्भव मूलग्रन्थ के 
प्रत्येक स्थल का पर्याप्त स्पशीकरण किया गया है और यथापेक्ष कुछ विस्तृत विवेचन 
तथा अनेकन्र अनेक विपयों के सम्बन्ध में अन्य दर्शनों के दृष्टिकोण का सन्निबेश किया 
गया है। इस वात का पूरा प्रयत्न किया गया है कि प्रतिपाद्य विषय का विशद विंवेचन 
हो किन्तु विशदीकगण के प्रयास में वह भाषाशैथिल्थ न आने पाये जिसके कारण बहुधा 
आधुनिक व्याख्याग्रन्थों मे अनजाने विपयसम्बन्धी त्रुटियां स्थान पा जातो हैं । 

शझे बड़ी प्रसन्‍नतता होगी और सम्मवतः ' दार्शनिक विषयों पर अन्य हिन्दी ग्रन्थों 
को लिखने की प्रेरणा भी मिलेगी, यदि मेरे इस रूघु प्रयास से विद्वानों को कुछ मनस्तोप 
और विद्यार्थियों को कुछ अपेक्षित बर्थवोध पम्मव हो सका । 
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व्याख्यागत विषयों की छूची 


[ प्रारम्भिक पद्म ] 

बाल शब्द का प्रसिद्ध अर्थ और प्रकृतोपपोगी अर्थ १, अछूस शब्द का अर्थ औौर 
उसके प्रयोग का प्रयोजन १, न्याय को परिभाषा १-२, युक्ति का लक्षण और उसकी 
प्रमाणसहकारिता ३, ग्रन्थ के 'तर्कभापा' नाम की अच्चर्थता ३, 'मया” शब्द से 
तर्कभापाकार के बोध की विधि ४, पग्रन्यनिर्माण के पूर्व ग्रत्थ में 'एतत्‌' शब्द के 
प्रयोग की उपपत्ति ४, उद्देश, छक्षण और परीक्षा, उद्देशलक्षण के समस्त पदों 
का क्षृत्य ५-६, अनुवन्ध का लक्षण, उसके चार भेद-विषय, सम्बन्ध, प्रयोजल और 
अधिकारी ६-८५, । 


[ लक्षण | 

लक्षण का लक्षण ९, लक्षण के तीच दोष अव्याप्ति, अतिव्याप्ति और असम्भव का 
निरूपण ६-१०, छक्षण के अन्य चार दोष आत्माश्रय, अच्योच्याश्रय, चक्रक और अप्रसिद्धि 
का निरूपण १०-११, लक्षण के प्रयोजन व्यावृत्ति और व्यवहार १२-१३॥ ढक्षण क्क 
अव्याप्ति आदि दोषों का हेतुदोषत्व और उसका वीज १२-१३, परीक्षा का तिर्ववन १४, 
शास्त्र की तिविध प्रवृत्ति की उपयोगिता १४, शास्त्र की चौथी श्रवृत्ति विभाग के 
सम्बन्ध में विभिन्न विद्वानों के मतों की आलोचना और प्रवृत्ति के त्रविध्य का प्रतिपादन 
१४-१६, आचार्य श्रीघर द्वारा प्रवृत्ति के तरैविष्य की आलोचना और भ्रवृत्ति के हेविध्य- 
समर्थन की समीक्षा । 

[ प्रमाणपदार्थ ] 

प्रामाणसामान्य के क्षण की आवश्यकता तथा न्यायसूत्र में उसके स्वतन्त्र कथन 
ने करने और तर्कभाषा में उसका स्व॒तन्त्र कथन करने का श्रभिप्राय १८-१९, “बथार्था- 
लुभवः प्रमा” इस रक्षण का पदकृत्य और प्रसज्भ से संशय, विपयेय और तर्क का 
निरूपण १९-२२, प्रमाणलक्षण में यथार्थपद देने पर संशय, विपर्यय और तक तोनों में 
अतिव्याप्ति प्रदर्शन का प्रयोजन २९-२३, अनुभव का निर्ववन, २३-२४, ज्ञान और उसके 
भेद, २४, स्मृति के दो लक्षण झौर उनके पदकृत्य २४-२५, । 

प्रत्यभिज्ञा स्मरण न होकर शुद्ध अनुभव क्यों ! २५, प्रत्यभिज्ञा तृतीय स्पर्श के 
समान ज्ञान का तृतीय भेद है इस मत का प्रतिपादत २५-२६, स्मृति के दो भेद-अंग्रमुष्ठ- 
विषया और प्रमुष्टविषया २६, अनुभव का लक्षण और उसका भेद २६-२७ । 


[. ४५४ ] 


करण के साधकतर्स केरणभ्‌' लक्षण का निर्वचत २७, साधारण कारण और 
असाधारण कारण का वर्णव २७, करण के व्यापारवद्‌ असाधारण कारणम्‌ करणमु, 
लक्षण का विशद विवेचन २८, प्रमाणलक्षण के प्रसद्ध में कारण का लक्षण बताने 
का प्रयोजन २९ । 


[ कारण ] 


कारणलक्षण के “पूर्वभाव:” अंश की व्याख्या २९-३०, कारणलक्षण के “वियतः”” 
अंश को व्याख्या ३१, लक्षण के अनन्यथासिद्ध अंश की व्याख्या ३१-३२, अन्यथासिद्ध के 
लक्षण और उसके ५ भैदों का विस्तृत सोदाहरण विवेचन ३२-३५ | 


कारण के अन्बयव्यतिरेकघटित लक्षण के मूलोक्त खण्डन का उपपादन ३५-३९, 
कुछ विह्मानों द्वारा प्रतिपादित कारणता का व्यतिरेकमात्रधटित लक्षण ३६, कारणता 
की व्यतिरिकतन्त्रता में उदयचाचारयद्वारा अर्दाशित दोष २७, व्यतिरेकधेटित कारण- 
लक्षण के मूलोक्त खण्डन की समीक्षा २७ ३८५, कारण का विभाग कारणता के विभाग 
पर ही आश्रित है इस तथ्य का प्रतिपादन रे८-३६, । 


[ अयुवसिद्ध ] 
अयुतसिद्ध शब्द का व्युत्पत्तिलम्य अर्थ और उसका लक्षण ४०-४१, “ययो: मध्ये 
एक अविनव्यद्‌ अपराश्रितमेव अवतिष्ठतें तौ बयुतसिद्धों? अयुतसिद्ध के इस मूलोक्त 
लक्षण के अत्येक पद का विस्तृत प्रयोजन तथा अविनश्यद्‌ शब्द के निष्कृष्ट भर्थ का 
निरूपण ४१-४५ अयुतसिद्ध के लक्षण में संख्यारूप हित्व का नहीं किन्तु बुद्धिविदवेष- 
विषयत्वरूप हवित्व का प्रवेश उचित है, इसका प्रतिपादत ४५, अवयव-अवयवी, गुण- 
गुणी आदि के अयुतसिद्धत्व का उपपादन ४५-४७ । 


समवायिकारण का लक्षण और उसके दो लक्ष्य दिखलाने का प्रयोजन ४४-४८, 
द्ब्य में गुण के समवायिकारणत्व की अनुपपत्ति को शंका और समाधान ४७-४०, द्वव्य 
के दो लक्षणों का शंका-समाधान के साथ समर्थन ५१, असमवाधिकारण का छक्षण और 
छसके सम्पूर्ण पदों का विस्तृत प्रयोजन ५२-५३, असमवायिकारण के दो उदाहरण प्रदर्शित 
करने का अभिप्राय ५४-५५, निमित्त कारण का विशद निरूपण ५६, “अनधिगतार्थगन्तृ 
प्रसाणम? इस शास्त्रान्तरीय श्रमाणलक्षण का शंका-समाधानपूर्वक खण्डन ५८-१०, 
मनुभव और स्मृति के समान रूप से यथार्थ होते हुए भी स्मृति को प्रमा न मानने के 
वाचस्पतिमिश्र-द्वारा कथित कारण का समर्थन ६०-६१, परकभाषाकार ओर वाचस्पति 
सिश्र के प्रमालक्षणों की तुलना ६२ । 


[ *५ | 


“यथार्थानुभवः प्रमा “अनविगतार्थगन्तु प्रमा/ इन छुक्षणों की तुलना ६२, 
प्रमा को उत्पत्ति में समान उपयोगिता होने पर भी क्‍यों इच्द्रियादि ही प्रमाण कहे जाते 
हैं और प्रमाता आदि प्रमाण नहीं कहे जाते इस तथ्य का निरूपण ६३, करण के ग्रन्धोक्त 
लक्षणों की श्रपूर्णा तथा उसकी उचित परिभाषा ६३-६४, इच्द्रियजन्य प्रमा को 
ही साक्षात्कार कहने और अन्य प्रमा को साक्षात्कार न कहने का रहस्य ६४-६५, 
प्रमासे वस्तुग्रहण के लिए अपेक्षित विभिन्न प्रमा और वस्तु के सामीप्य का उपपादन ६५, 
प्रमा और प्रमाकरण में व्युत्पशिभेद सै प्रमाण शब्द का प्रयोग ६६। 


[अल्यक्ष ] “ 
प्रत्यक्ष श्रमा, प्रत्यक्ष प्रमाण, प्रत्यक्ष विषय, इन तीन भिन्‍न वस्तुओं में व्युत्पत्तिभेद से 
प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग ६६, प्रत्यक्ष के अवान्तरभेद के बोधक सविकल्पक और नि्वि- 
कल्पक द्ाब्द की व्युत्पत्ति तथा उनका निरूपण ६६-६७, अबोध बालकों और मगूंगे 
व्यक्तिशों का ज्ञान और निरविकल्पक ज्ञान का आंशिक साम्य ६७-६८, निरविकल्पक शान 
की सत्ता में प्रमाण ६७-९८, नि्विकल्पक प्रत्यक्ष के विषय ६६-७०, निविकल्पक ज्ञान 
के चार छक्षण ७०, निविकल्पक प्रमा है या नहीं ? इसकी परीक्षा ७०-७२, निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में बौद्ध, जन, मद्वंत वेदान्त और विशिष्टाहत वेदान्त के मत और उनका 
परस्पर सामञ्जस्थ ७२-७३, निविकल्पक प्रत्पस्‍क्षकी नरसिहाकारता-निविकल्पक के दो 
भेद विशुद्ध और मिश्र ७३-७४, मिश्र निविकल्पक के दो विषय आन्तर और वाह्म 

७४-७५, निर्विकल्पक ज्ञान के दो भेद अनुभव और स्मृति ७५, 


प्रत्यक्षप्रमाण के ३े भेद और उनके ३ व्यापार और तीन फल ७५-७८, अवान्तर 
व्यापार-कारण का प्राण ७८-७६ | की 


[ सन्निकप ] 


इन्द्रियार्थ सब्तिकर्ष के ६ भेद तथा विशेषणविश्ेष्यभाव सन्तिकर्ष का अर्थ और 
उसके अनेक भेद ७६-८०, दूर से वस्तु के परिमाण भादि की अप्रत्यक्षता की 
उपपत्ति के लिए प्रत्यक्ष के प्रति कारण माने जाने वाले इन्द्रिय के चार सन्तिकर्ष ८१, 
विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष से अभाव और समवाय के ग्रहण की विधि ८२-८५, 
सन्निकर्ष के लौकिक-अलोकिक भेद ८६, अलोकिक सदच्चिकर्ष के ३ भेद ८६, सामान्यलक्षण 
सन्निकर्ष का स्वरूप सामान्य और सामान्यज्ञान तथा उसकी प्रतियोगिता और-अनुयोगिता 
के तियामक सम्बन्ध ८६-८८, सामान्यज्ञानरूप सामान्यरक्षण सन्निकर्ष के सम्बन्ध में 
प्राचीन और नवीन मत तथा उन्तके औचित्य-अन्तोचित्य का विवेचन दु८्प-८६, सामान्य 
लक्षण सन्चिकर्ष की साथक य॒क्तियां तथा उसके सम्बन्ध में रघुताथ शिरोमणि और 


[| ५६ |] 


पक्षघर मिश्र का मतभेद ६०-९२, ज्ञानलक्षण सन्निकर्ष का स्वरूप, प्रयोजत और उसकी 
प्रतियोगिता-अनुयोगिता के नियामक सम्बन्ध ६२-६३, सामान्यलक्षण और ज्ञावलक्षण 
का परस्पर भेद ६३, योगज सचन्निकर्ष का स्वरूप, उसकी आवश्यकता और उसकी प्रति- 
योगिता ओर अनुयोगिता के तियामक सम्बन्ध और उसके भेद ६४-६५, अलौकिक 
सन्निकर्ष और तर्कभापाकार ६५, विषय के साथ इन्द्रिसन्निकर्ष की विधि ६४-६६। 


प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में अन्यदर्शनों के मत-- 
सांब्यमत ६६-१००, अद्वतवेदान्तमत १००-१०१, बौद्धमत १०१-१०५, प्रसंगत 
जाति और अपोह के सम्बन्ध में न्‍्याय-वैशेषिक और बौद्धदर्शन करे विचार १०२-१०५ । 


[ अनुमान | _.४ 


लिज्भ परामर्श के ३ भेद और उनके उदाहरण १०५-१०७, हेतु के साथ साध्य 
के 'स्वाभाविकसम्वन्ध' को व्याप्तिरूपता तथा व्याप्ति ग्राहक उपाय १०७-११०, तृतीय 
लिज्ु परामर्श को अनुमिति के प्रति कारण मानने में युक्ति १११-११३, स्वार्थानुमान 
११३, परार्थानुमान, उसके प्रतिज्ञा आदि ५ अवयव और उनकी उपयोगिता ११४-११५। 


अन्वयव्यतिरेकी हेतु, अन्वयव्याप्ति और व्यतिरेकव्याप्ति के छक्षण ११५-११८, 
केवलव्यतिरेकी हेतु ओर उसके उदाहरण ११८-१९०, केवलान्वयी हेतु ओर उसके 
उदाहरण १२०-१२१, अन्वयव्यतिरेकी, केवलव्यतिरेकी और केवलान्वयी हेतु की 
अनुमापकता के प्रयोजक रूप १२१-१२२, अनुमान के दो अंग व्याप्ति और पक्षधर्मता 
१२२, पक्ष, सपक्ष और विपक्ष १२२-१२३ । 


अन्वयव्यतिरेकी, केवलाल्वयी और केवल्व्यतिरेकी हेतु के सम्बन्ध में प्रसिद्ध तीन 
मत-उदयनाचार्य के अनुसार व्यप्तिग्राहक सहचार के भेद से हेतुका भेद १२३, 
गंगेशोपाध्याय के मत से व्याप्ति के भेद से हेतु का भेंद १२४, दीघितिकार रघुनाथ के 
मत से साध्य के भेद से हेतु का भेद १५४-१२५ तर्कभाषाकार के मत से दृष्टान्तभेद से 


हेतुभेद १२६॥ 
््ा 


[ देत्वाभास ] 
व्युत्पत्तिमंद से दुष्टहेतु और हेतुगत दोष में हेत्वाभास शब्द का प्रयोग १२६, 
हेत्वाभास के ५ भेद, असिद्ध के ३ भेद आश्रयासिद्ध, स्वरूपासिद्ध कोर ब्याप्यत्वासिद्ध के 
लक्षण और उदाहरण १२६-१२५७ ! * 
. व्याप्यत्वासिद्धि के दो कारण--ध्याप्तिग्राहक प्रमाण का अभाव और उपाधियुक्तता 
१२७, प्रथम कारण से होने वाले व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण १२७, क्षपिकत्व के गनुमान 


[ ५७ | 


में सत्वहेतु व्याप्तिग्राहक प्रमाण के अभाव से व्याप्यत्वासिद्ध है भथवा उपाधियुक्त होने से ? 
इस बात का न्‍्याय और वौद्धमतों के अनुसार विशद विवेचन १२७-१२९, दूसरे 
व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण १२९९-१३ ०, व्याप्यत्वासिद्ध के अन्य उदाहरण १३०-१३१, 
विर््ध--१३१-१३२ । 

अतेकान्तिक १३२, साधारण अर्नकान्तिक और असाधारण अनेकान्तिक तथा 
अनुपसहारी के विषय में तर्कभाषाकार के दृष्टिकोण की सूचना १३२-१३३ । 


'प्रकरणसम' का अर्थ, छक्षण, उदाहरण और नामान्तर १३३-१३४, कालात्ययादिष्ट 


शब्द का अर्थ उसका लक्षण, उदाहरण और वामान्तर १३४, हेत्वाभास के विभाग के 
सम्बन्ध में विशेष ज्ञातव्य १३४-१३५ | 


अनुमान का प्रामाण्य--अनुमान के अप्रमाणत्व पक्ष का उपपादन, खण्डन और 
अनेक युक्तियों से उसके प्रमाण त्व का समर्थन १३५-१३८ | 


अनुमान के भेद--अनुमानभेद के सम्बन्ध में दा्शनिकों की दो प्रसिद्ध परम्पराएं तथा 
उनमें वाचस्पति मिश्र द्वारा सामंजस्य का स्थापन १३८-१४०, अनुमान भेद के सम्बन्ध 
में तर्कभाषाकार का मत १४१, परार्थानुमात के सम्बन्ध में न्‍्याय-वेशेषिक, मीमांसा, 
वेदान्त, बौद्ध और जैन के मत १४१-१४२ | 

गमकतौपयिकरूप १४२ । 


हेत्वाभास के विषय में न्याय ओर वेशेषिक के मत १४२ | 
[ उपसान | ५- 


उपमानप्रमाण के सम्बन्ध में न्याय और वेद्येषिक दर्शन के दृष्टिभेद के कारण का 
विवेचल और उसके प्रामाण्य का प्रतिष्ठापप १४३-१४७, . उपमाव प्रमाण का 
क्षेत्र १४७-१४६ । 5 


आई 


[ इब्दप्माण ] 


शब्दप्रमाण का लक्षण और पदकृत्य १४६-१५०, पद और वाक्य की परिभाणाएँ 
१४०-१५४, वर्ण के क्षणिक होने से पद भौर वाक्य के ज्ञान को अनुपपत्ति को शंका 
और उसका विस्तृत समाधान १५४-१५७, शब्दप्रामाण्य के विषय में विभिन्‍न दर्दानों के 
मत जौर उनकी समीक्षा १५७-१६१, शाव्दवोध की कारणसामग्री १६१-१६ , 
पद-पदार्थ के सम्बन्ध के विषय में विभिन्‍न शास्त्रों की दृष्टियाँ १६२-१६५, शब्द के 
शक्‍यार्थ के स्वरूप के विषय में विभिन्न दर्शवों के मत और उन्तकी समीक्षा १६५-१६७, 
अभिहितान्वयवाद तथा अन्विताभिधानवाद १६७-१६८, बब्दार्भसम्वन्भज्ञान के 


[ श#८ ] 


साधन १६८-१६६, शक्ति के आश्रय का निरूपण और उस सम्बन्ध में विभिन्न 
संत १६६-१७१ ) न्‍ 
अर्थापत्ति प्रमाण के सम्बन्ध में न्याय, मीमांसा आदि दर्शनों को मान्यतायें १७१-१७३, 
अभाव के प्रमाणत्व पक्ष का उपपादव और खण्डन १७३-१७४, बभाव के साथ 
इन्द्रियसन्रिकर्ष का उपपादत और उसके विश्ेषण-विद्येष्यभावस्वरूप का विशद 
विवेचन १७४-१५०, ऐतिह्य, सम्भव और चेष्टा के प्रमाणान्तरत्व का जण्बन 2८८6 


[ ग्रामाण्यवाद ] 
प्रामाण्य के ज्ञान के सम्बन्ध में न्‍्यायमत, मीमांसा के विभिन्‍न मत, सांख्यमत, 
वौद्धमत और जैनमत का प्रत्तिपादन १८१-१८७, कुमारिल के मतानुसार ज्ञातता को 
स्थापना और न्‍्यायमत से उसका खण्डन १८७-१६५, न्‍्यायमत से प्रामाण्य के ग्राहक 
केवलव्यतिरेकी और अन्वयव्यतिरेकी अनुमानों का प्रतिपादन १६५-१९७ | 


[ प्रमेय ] 
प्रमेण के बारह भेद तथा प्रत्यक्ष और अनुमान प्रमाण से आत्मा का 
साधन १६८-२०३। 


[ आत्मा का परिमाण ] 

आत्मा के परिमाण के विपय में न्यूयवेशेषिक मत और उसमें सम्भावित दोधों का 
उपपादन और उन्तका परिहार २१०४-२० ८, जैनमत २०5८-२० ६, वेदान्तमत २०६-२१० । 

ईद्वरनिरूपण, ईव्वर के सम्बन्ध में अन्य दर्शनों क्रे मत २१०-२२० । 

शरीर के विभिन्‍्त लक्षण और उसके सम्बन्ध में अन्य अवश्य ज्ञातन्य 
बातें २१११-२९४ | ग 

इन्द्रिय का लक्षण और उसके विषय में अनेक अवश्य ज्ञातव्य बातें २२४-२२७ 
ध्राणेन्द्रिय तथा उसके लक्षण के पदकृत्यों पर विशज्येष्ट बिचार २२८-२२९, रसतेन्द्रिय 
२२६-२३१, चक्षु इन्द्रिय २३१, त्वक्‌ इन्द्रिय २३२. श्रोत्र इन्द्रिय २३२-२३ ३, मच 
२३३-२३४, इन्द्रियों में प्रमाण २३४-२३५ । डे 

श्ः 
[ अथ ] 

न्यायवैश्येषिक मतों में अर्थ का स्वरूप २३५-२३६, तकभाषाकार के मत से 
अथ का स्वरूप २३६, वेशेषिक के सस्त॒ पदार्थ और न्याय के १६ पदार्थ को 
मान्यताओं का सहेतुक प्रतिपादन २१६-२३७, चार विद्यायें और उनके प्रस्थान 
र्‌३७-२३८ | हु ही 


[ *&६ ) 


। [ द्रव्य ] 

द्रव्य के लक्षण और भेद २३६-२४०, तम के विषय में मीमांसकमत और 
नैयायिकमत २४०-२४२, पृथ्वीविर्षण २४२-२४३ समस्त पृथ्वोपर पाक का भभावे 
२४४, पीलुपाक भौर पिठर॒पाक का मनोरम स्पष्टीकरण २४४-२४७, जलमिरूपण 
२४७-२४९ तेज-निरूपण २४६-२५३, वायुनिरूपण २५५-१५८ । 

द्रव्यों का उप्तत्तिक्रम २५८०२५६, द्वव्यों का विनाशक्रम २६०-२६२, 

परमाणु का विशद निरूपण, हृथ्णुक, व्यणुक और चतुरणुक की उत्पत्ति के 
सम्बन्ध में शंका और समाधाव २६५-२६७, आकाशनिरूपण २६८-२७३, काल- 
निरूपण २७३-२७५, दिक्क-निरूपण २७६-२८२, आत्मा का अवशिष्ट निरूपषण २:६२, 
मन के सम्बन्ध में अवशिष्ट निरूपण रद्ू३-२८४ । है 


[ गुण ] 
गुण का लक्षण और भेद २८४-२८४५ रूप का लक्षण ओर उसमें विद्ेषगुण' के 
प्रवेश पर विशेष विचार २८५-२८६ रसनिरूपण और उसके लक्षण में 'विद्येपगुण' 
के प्रवेश पर विशेष विचार १८७-२८८, गरन्धनिरूपण २८८, स्पर्शनिरूपण तथा 
प्रसज्ज से 'उद्धृत' शब्दार्थ का प्रतिपादन २८६ । 
संख्यानिरूपण--- 


(क) संख्या का सपदकृत्य लक्षण (ख) संख्या की उत्पत्ति २६९०-१६१॥। 

द्वित्व का जन्म, प्रत्यक्ष ओर विनाश २६१-२६४, नाइ्य ओर नाशक में द्विविध 
विरोध-- सहानवस्थान और वध्यधातकभाव की समीक्षा २६४-२६७ | 
परिमाणनिरूपण -- 


( के ) लक्षण, भेद तथा कारण २९८, (ख ) परमाणुगत द्वित्व के उत्पादक और 
ताशक का झञ द्वासमाधानपूर्वक प्रतिधादन २६६, (ग) महत्‌ और दीर्घ में तथा अणु 
और हस्व में क्या अन्तर हैं? ३००, पृथकत्व, भेद से पृथक्त्व की अनन्यथा- 
सिद्धता ३००-३०१ । 
संयोगनिरूपण -- 

संयोग का सामान्य लक्षण, संयोग के तीत भेंद और उनके सोदाहरण लक्षण तथा 
विभु द्रव्यों के परस्पर संयोग का विचार एवं सँयोगनाश की विधि ३०१-३०३ | 
विभागनिरूपण--- 

( के ) विभाग का सामान्य लक्षण, विभाग के त्रिविध भेद, उनके सोदाहरण 
लक्षण ३०४, (ख ) विभागज विभाग का विशेष निरूपण, विभागनाश, भवयव और 


[| ६० ] 
अवयवी में युतसिद्धि करो आपत्ति और उसका परिहार ३२०५-३०७, परत्व और अपरत्व 
( दिककृत तथा कालक्ृत ) ३०७-३०६, गुरुत्व १०९-३१०, द्रवत्व ३१०, स्नेह ३११, 


शेब्दू--- 


( क ) लक्षण सपदक्वत्य, मूल स्थान से श्रोत्र तक शब्द के पहुँचने की विधि, 
शब्द का कारणमूलक विभाग ३११-३१५। 

(ख ) कर्म तथा बुद्धि के त्रिक्षणावस्थायित्व का उपपादन और शब्द में उसका 
अतिदेश ३१५-३१७, (ग) छव्द का नाश कैसे होता हैं? इस प्रषत का विशद 
उत्तर ३१७, (घ ) शब्द के अनित्यत्व का साधन ३१८-३१९ । 
चुद्धि -- 

बुद्धि का सपदक्ृत्य लक्षण तथा तर्कसंग्रहोक्त लक्षण की समीक्षा तथा बुद्धि के 
विविध भेद ३१६-३२१ सुख, दुःख, इच्छा, हेष और प्रयत्त ३२३-३२५, धर्म, 
'अधर्म ३२५-३२७ । 

संस्कार -- 

लक्षण, पदकृत्य, मेंद और उद्बोधक ३२७-४२८ । 

[ कर्म ] 

लक्षण और भेद ३२६९, । 

[ सामान्य ] 

लक्षण, समन्वय, आश्रय, भेद और चार साधक ३२९-३३०, जातिबाधक और 
उनके उदाहरण ३३०-३३३, सत्ताजाति के सम्बन्ध में विशेष विचार ३३३-३३४५, 
जाति के विषय में बोद्ध और न्यायमत तथा अपोह की चर्चा ३३५-३३६, । 

[ विद्येष ] 

लक्षण, विशेष की निविशेषता, विशेषसाधक युक्ति, विद्वेष के जाक्षय, आकाश, 
काल और दिक्‌ में उसके अस्तित्व में युक्ति ३३६-३३८, । 

[ समवाय ] 

लक्षण और प्रसज्भ से अवयव से अतिरिक्त क्वयवी का साधन ३३८-श१८६, । 

[ अभाव |] 

लक्षण भौर उसके समस्त भेंद - अन्योन्‍्याभाव तथा प्रागभाव, श्वंस और 
अत्यन्ताभाव इस त्रिविध संसंगरभाव का विशद विवेचन ३३६-३४५, प्रागभावविचार 


[ देश ] 


के प्रसद्भ से सत्कार्यवाद और असत्कार्यवाद का प्रतिपादद ३२४२-३४४, बौद्ध दर्शन 
के चार सम्प्रदाय, योगाचार का विज्ञानवाद, विज्ञानवाद के सम्बन्ध में शांकर दर्शच 
ओर योगाचार का दृष्टिभेद ३४५-३४८, बुद्धि, उसके यथार्थ ओर अययथार्थ-दो भेद, 
अयथार्थ के संशय, तर्क और विपर्यय-मेदों का लक्षण आदि द्वारा प्रततपादन ३४८-३५०, 
भ्रमस्थल में प्रसिद्ध पांच ख्यातियों का विशद वर्णन तथा अन्य ख्याधियों के विपय में 
संक्षिप्त सूचना ३५०-२५४, स्मरण का लक्षण, भेंद, स्मरण के कारण, संस्कार के उद्घोधघक 
तथा स्मृतिप्रमोप ३४४-३५७, ज्ञान की साकारता ओर निराकारता का विचार ३५७- 
३५८, मन, प्रवृत्ति, दोप, प्रेच्यमाव, फल औौर दुःख ३५८-३८१, अपवर्ग-सोक्ष का स्वरुप, 
उसके साधन, मोक्ष साधन के विपय में तकभाषाकार का मत तथा मोक्ष के विषय में 
अन्य शास्त्नों के मत ३६१-३२६६ | 
[ संदाय | 
लक्षण, विभाग, संशय के भेदों का लक्षण भादि द्वारा निरूपण, संशय के वर्गकिरण के 
बारे में न्‍्यायसूत्र भौर तक॑माषा के दृष्टिभेद ३६६-३६६, संशय और समुच्चय में 
भेद ३६६-३७० । 
[ प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त ] ३७०-३७२। 
[ भवयव ] 
प्रतिज्ञा हेतु, उदाहरण, उपनय और चगमन का लक्षण तथा उदाहरण, अवयवों 
की संख्या के विषय में विभिन्‍्व मत ३७३-२७५। 
[ तक॑ ] 
लक्षण और उध्तके विषय में विविध विचार ३७५-३७७। 
[ निर्णय, वाद, जल्प वितण्डा ] ह 
निर्णय आदि के लक्षण, वितण्डा का प्रयोजन तथा उसके विपय में अनेक 
मत ३७७-२७६ ॥ 
[ हेत्वाभास | 
लक्षण, भेद, विभिन्न हेत्वाभासों के सांकर्य की शद्भूत और उसका समाधान 
२७६-३८०, असिद्ध, विरुद्ध, अनेकान्तिक, प्रकरणसम और काछात्ययापदिष्ट इस पमञ्चविध 
हेत्वाभास का विस्तृत ओर बहुविषयपूर्ण विवेचन ३८४१-३९३, लक्षणदोषों का हेत्वाभास 
में अन्तर्भाव ३६४-३६५ । 
[ छल्त, जाति निग्नहस्थात | 
छल भादि के लक्षण तथा उनके विषय में महत्त्वपूर्ण अनेक नूतन सूचतायें 
३६६०४०४ |, 
०६०२: कब 


6 इटली टालटय तधयधन- ॥ 
बच . अवाजि 
६3. सं > 
अमल का 
श्रीविशनाथो विज्यते 7४८४८ 
)२ एचर ॥755 ली 
है >> १८ लकिध्प्ल्ीः हु 


तकंभाषा 


( श्रीकेशवसिश्रस्य ) 
0५ रा +० शक हक" हक. रु 9७०५ 
वाछ्ो5पि यो न्‍्यायनये प्रवेशमल्पेन बाउ्छत्यलूसः श्रुतेन । 
संक्षिप्तयुक्त्यन्विततकभाषा प्रकाश्यते तस्य कृते मयेपा ॥ 


जो आलठ्सी वाल्क थोड़े से ही अध्ययन से न्यावशास्त्र में प्रवेश करना चाहता है 
उसके लिए. में ( केशवमिश्र ) संक्षिप्त युक्तियों से युक्त इस 'तकं-भाषा? ग्रन्थ की रचना 
करता हूँ । 

बाल-- 

इस पद्म में आये वाल” शब्द पर ध्यान देना आवश्यक है। बाल शब्द का अर्थ 
होता है बच्चा, वह बच्चा जो माँ का दूध पीता है, अवोध होंता है, पर यहाँ वह बच्चा 
अमीष्ट नहीं है, यशाँ तो वह वच्चा अभीए्ठ है जिसने काव्य, कोप, व्याकरण आदि का 
आवश्यक अध्ययन कर शास्त्रीय विपय को समझने और धारण करने को ऋमता 
अर्जित कर ली है पर न्यायशासत्र का अध्ययन न किये होने के कारण न्यायशासत्र के 
लिये वालक है | 

अछस-- 

उक्त बालक के लिये 'अल्स” इस विशेषण शब्द का प्रयोग किया गया है जिरुका 
अथ है आल्सी, आल्सी का अर्थ है कठोर परिश्रम से घबड़ाने वाला | इस विशेषण की 
प्रस्तुत प्रसंग में बड़ी सार्थकता है, क्योकि जो व्यक्ति आलसी न होगा, जिसे कठोर 
परिश्रम से कोई घबड़ाहट न होगी वह थोड़े से ही अध्ययन से न्यायशास्त्र में प्रवेश 
मात्र ही क्यों चाहेगा, वह तो विस्तृत अध्ययन कर न्यायशात्त्र में पारंगत होना 
चाहेगा, फिर उसके लिए 'तकभाषा' जेसे लघु ग्रन्थ की क्या उपयोगिता होगी । 

न्यायनय--- 

प्यायनय! शब्द का अर्थ है न्‍्यायशात्त्र; वह शान्त्र जिसमें न्याय” का विस्तृत 
वर्णन हो अथवा जिसमे न्याय! के माध्यम से प्रतिपाद्य विपयों का निरूपण हो | 

ध्याय! क्‍या है, इस सम्बन्ध में संक्षेप में यही कहा जा सकता है कि _थ्याय! 


विचार प्रण जिसमे किर्स -तत्च का निर्णय करने के लिये 
विचार की वह प्रणाडी है जिसमें किसी वस्त-तल्व का निर्णय करने के छिये सभी, 


दे तकभाषा 


पर ।गों का उपयोग किया जाता है, जेसा कि वास्य्यायन ने न्याय-दर्शन के प्रथम सूजन 
_- आाष्य में कहा है. प्रमागेस्थपरीच््ण न्याय? । स्यघस्त प्रमाणों से पदार्थ की परी स्मस्त प्रमाणों से पदाथ की परीक्षा 
याय! है। न्याय! या न्याय! है। न्याय शब्द से उस वाक्यसमूह को भी व्यवह्त किया जाता हैं 
_ +ज्क्त्बुरत को अनुमान द्वारा किसी विपय का बोध ,कराने के लिए प्रयुक्त होता 
: , वात्स्यायन ने उसे “परम न्याय” कहाँ है और उसे बाद, जल्प और वितण्डा-रूप 
.दारों का मूल तथा तत्त्वनिणय का. आध्रार बताया है, इस सम्बन्ध में उनके शब्द 
प्रकार हैं-- . ६ 
साधनीयार्थस्य यावति शब्दसमूदे सिद्धि: परिसमाप्यते तस्य पशद्मावयवाः प्रतिशा- 
7 ; समूहमपेक्ष्यावयवा उच्यन्ते | तेघु प्रमाणसमवायः | आगमः प्रतिशा, हेतुर- 
४ 7म्‌, उदाहरां प्रत्यज्ञमू, उपनयनमुप्मानस, सवपामेकार्थसमवाये सामथ्य- 
ः” पं निगमनमिति, सोड्यं परमो न्याय इति, एतेन वादजल्पवितण्डाः प्रवर्तन्ते नातोड- 
-. ते, तदाश्रया च तत्त्वव्यवस्था? | 
जैस पदार्थ का साधन करना है उसकी सिद्धि जितने शब्दों के प्रयोग से सम्पन्न 
, हे उतने शब्दों का समूह "न्याय? है। प्रतिज्ञा आदि उसके पांच अवयब हैं, 
, वें मुख्य अर्थ में उसके अवयय नहीं हैं क्योकि न्यायशासत्र के अनुसार जो जिंस 
, » समंवायिकारण होता है वही उसका अवयव होता है, "न्याय! यतः 
»» उव्य नहीं हे और प्रतिश आदि उसके समवायिकारण नहीं है अतः वे 
: वास्तव अबयव नहीं हो सकते, उन्हें न्याय” का अवयव कहने का कारण 
* कि न्याय! यतः कतिपय शब्दों का एक समूह है और प्रतिशञा आदि 
४ -#यूई में प्रविष्ट हें अतः उस समूह की दृष्टि से वे उसके अबयव कहे जाते 
४ 54 अबयवों में प्रमाणों का सन्निवेश है। प्रतिज्ञावाक्य शब्दप्रमाण के रूप में 
। । अथ की प्रतिपत्ति में सहायक होता है। उदाहरणवाक्य प्रत्यक्षप्रमाण के 
! का ज्ञापक्र है और उपनय वाक्य उपमान प्रमाण का योगदान सूचित करता 
“समन वाक्य से एक पदार्थ के साधन में समस्त प्रमाणों के सन्निविश की अवगरति 
. द । प्रतिशा आदि पांचो वाक्‍्यों का यह रुमृह परम न्याय? है, इसी से वाद, 
. ओर वितण्डा-रूप विचारों की प्रश्चत्त होती है। इसके बिना किसी अन्य प्रकार से 
| तत््वनिर्णय भी इसी पर निर्भर होता है । 





ब। 


5] 


कक 
>वेश--- 
“+ग का अर्थ होता है भीतर जाना, किन्तु प्रकृत में यह अर्थ सम्भव नहीं है, 
गयशाज ऐसा कोई सावयब द्रव्य नहीं हे जिसका कोई भीतरी भाग हो, जिसमें 
॥ गम्मावना समझी जाय, किन्तु यहाँ प्रवेश का अर्थ है परिचय-शान | 
4 


६५ ७ 


सकंमापा ड़ 

अपि-- 0 

अपि' शब्द का अर्थ होता है.'भी! जिससे किसी के समुच्य की प्रतीति' होती 
है, पर यहाँ उसका 'भी' अर्थ नहीं किन्तु 'हीः अर्थ अभिमत है और उसका सम्बन्ध 
“ब्राढ! के साथ न होकर 'अह्प' के साथ है जिसके कारण 'अत्पेन अफि, का अर्थ हो 
जाता है “ोंड़ा ही! | ह । 

श्रत-- 


न्‍ मे + ४ 45 . ४ 


ब्छ हा ही 
श्रुत का अर्थ है श्रवण-अध्ययन | गुरुमुखसे अध्ययन अथवा खयं किसी पुस्तक 
से अध्ययन | 
संक्षिप्रयुक्ति-- “कल, 
यहाँ प्रयुक्त युक्ति शब्द युज््‌ धातु से करण अर्थ में विहित क्तिन्‌ प्रत्यय से निध्यन्न 
होने वाल युक्ति शब्द है, किसी बस्तु के सम्बन्ध में जो शास्त्रीय वा छौकिक मान्यता 
स्वीकृत है उसका औचित्य जिसके द्वारा प्रतिगादित हो उसे युक्ति कहते हैं। युक्ति 
वस्तु का खतन्व साधन नहीं हैं । किन्तु वस्तु के साधक प्रमाण का सहायक, है, वह कहीं 
विस्तार से भी प्रवुक्त होती है और कहीं संक्षेप से भी प्रयुक्त होती है | प्रस्तुत असर में 
उसका प्रयोग संक्षेप से किया गया है क्योंकि आल्सी बालक के लिये निर्मित होने से 
इसमें युक्ति का विस्तार बांछुनीय नहीं है | 
तर्कमापा! यह प्रस्तुत अन्य का नाम है। यह नाम नितान्‍्त अन्चर्थ है क्‍यों कि इस 
में प्रायः उन सभी प्रमुख पदाथथों का मापण-कथन किया गया है जो तक के निकप पर 
खरे उतरते हैं। तक के सम्बन्ध में न्यायदर्शन में महर्षि गौतम ने कहा है 'अविज्ञातत- 
त्वेर्थ कारणोपपत्तितस्तत्वज्ञाना ्मूहस्तक? । जिस पदार्थ का तत्त निर्णीत नहीं है, जिसके 
स्वरुप के सम्बन्ध में परस्परविरुद्ध विभिन्न मान्यतायें हैं, उस पदार्थ के तत्व का-वास्तव 
स्वरूप का निर्णय करने के लिये जो युक्तिपू्वक विचार होता है उसे तक कहा जाता है 
और इस तर्क से जिस रुप में वस्तु प्रतिष्ठित होती है वह रूप उस वस्तु का तल अर्थात्‌ 
निजी स्वरूप माना जाता है | सभी विद्ादगस्त विपय इस तक की कसौटी पर के 
जाते है, इस छिये सभी विप्रय 'तकयस्ते-तरकेग-सर्कोंपक्र॒तप्रमागेन विपयीक्रियन्ते, तखतो 
निर्णीयन्ते! तक शब्द की इस ब्यु्तत्ति के अनुसार तर्क शब्द से व्यपदिशट होते हैं, ऐसे 
सभी तकंविपयों का कथन इस ग्रन्थ में होने से इस ग्रन्थ का 'तर्क-भापा? यह नाम 
अत्यन्त अन्चर्थ है | 
प्रकाश्यते-- 
: तक मानस ज्ञान है | उस ज्ञान का अभिधान करने वालो उसकी सहज भाषा भी 
सूक्ष्म होने से अप्रकाशित रहती है, दूसरे को अवगत नहीं हो पानी, अतः बैखरी 


हे तकंभाषो 


२ के 3 ६ 495 0 6: 4 ४ पूरे 
प्रमाणप्रमेयंसंशय प्रयोजनह्ष्टान्तसिद्धा न्तावंयवतंकनिर्णयवादजल्पवितण्डा- 


हेवै।भासच्छ जा विरनिंगरहेधानानां तत्त्वज्ञानान्नि:श्रेयलाधिगम१, इति न्‍्यायशास्तर- 
स्थादिम सूत्रमू | 

अस्या4थ+--असाणादिषोडशपदाथानां तत्त्वज्ञानान्मोक्षगप्रिभंवतीति । 

न च प्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानं-सम्यगु ज्ञानं तावद्भवति यावदेपामुदशलक्षण- 
परीक्षा न क्रियन्ते । यदाह भाष्यकार/--बत्रिविधा चास्य शाख्रस्य प्रवृत्तिरुदशो 
लक्षण परीक्षा चेदि 

उद्दशस्तु नाममात्रेण वस्तुसंकीतनभ्‌। तद्चास्मिन्‍्नेव सूते कृतम्‌, लक्षण त्वसा- 
धारणधरंबचनम्‌ , यथा भोः सास्नादिमत्त्वम्‌ , लक्षितस्य लक्षणमुपपथते न बाते 
विचारः परीक्षा । तेनेते लक्षणपरीक्षे तत्त्वज्ञानाथ कंतेव्ये | 


वाणी में उसका अवतारण अपेक्षित होता है, यही बात 'प्रकाश्यते” शब्द के प्रयोग 
से सूचित की गई है | 

सया-- 

यह अस्मदू शब्द का तृतीया विभन्‍्ति के एकबचन का रूप है। अस्मद शब्द का 
अर्थ होता है उच्चारणकर्ता | अस्मद्‌ शब्द से निष्पन्न होने वाले शब्द का जो व्यक्ति 
स्वतन्त्र रूप से उच्चारण करता है वही व्यक्ति उस शब्द का अर्थ होता है। यतः इस 
एलोक में अस्मद्‌ शब्द से निपत्न होने वाले 'भया! शब्द का ख्तन्त्र उच्चारण अन्थकर्तो 
केशव परिश्र ने किया है अतः केशव मिश्र का ही उस शब्द से प्रतिपादन मान्य है। 

यह शब्द एतत्‌ शब्द के प्रथमा विभक्ति के एक बचन का रूप है जो 'तर्क- 
भाषा? के लिये प्रयुक्त है | यह शब्द सन्निक्ृष्ट अर्थ का ब्रोधक होता है। प्रश्न यह 
होता है. कि अभी तो तकंभाषा का आरम्म मी नहीं हुआ है, अभी तो उसका 
निर्माण होने वाया है, अतः यह तो सर्वथा असन्रिक्ृष्ट है, तब फ़िर उसके लिये 
सन्निकृष्टार थक 'एपा! शब्द का प्रयोग केसे संगत हो सकता है | इसका उत्तर यह है कि 
तर्कभापा की यद्यपि अभी बाह्य सत्ता नहीं है पर उसकी बौद्धसता अर्थात्‌ ग्रन्थकार 
की बुद्धि में उसका सन्निधान तो है ही, क्‍यों कि वह यदि ग्रन्थकार की बुद्धि में भी न 
होगी तो अन्थकार द्वारा उसका प्रकाशन कैंसे सम्भव होगा, अतः बुद्धिगत सन्निकर्ष के 
अमिप्राय से ग्रन्थकार द्वारा प्रकाश में छाई जानेबाली तकंभापा के लिये 'एपा? शब्द 
के प्रयोग भें कोई विसंगति नहीं है | 

प्रमाण ( १ ) म्रमेय ( २ ) संशव ( ३ ) प्रयोजन (४ ) दृष्ठान्त (५ ) सिद्धान्त 

है ) अवयब (७ ) तक (८ ) निर्णय (६ ) वाद ( १० ) जल्प ( ११) वितण्डा 

( १२ ) देल्वाभास ( १३ ) छुछ ( १४ ) जाति ( १५ ) और निग्नहस्थान ( १६ ) के 


सकेभाषा घू्‌ 


तलज्ञान से निःश्रेयल--मोत्ष की प्राप्ति होती हे । यह न्यायदशन का पहला सूत्र है | 


इसका अथ्थ यह है--प्रमाण आदि सोलह पदार्थों के तखज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति 
होती है | 


प्रमाण आदि पदार्थों का तत्वज्ञान-सम्यग्‌ ज्ञान-यथार्थज्ञान तब तक नहीं हो सकता 
जब तक इनका-प्रमाण आदि समस्त पदार्थों का उद्देश, छक्षण और परीक्षा न कर ली 
जाय, जेसा कि भाष्यकार-त्यायदशन के भाश्यकर्ता वात्यायनने कहा है--इस शात्र 
की-न्यायशात्र की प्रद्वत्ति-स्वना उद्देश ,छतक्तमण और परीक्षा इन तीन रूपों में है 
अर्थात्‌ इस शात्र के तीन कार्य हँ-उद्बेश करना, छक्षण बताना और छक्षुण के युक्त्व- 


अगुक्तल्न की परीक्षा करना >:49 


ब्क 
उड द्द्शः कि 





के. 


उद्देशो छद्ृण परीक्षा च! इस भाष्यवाक्य में आये उद्देश शब्द का अथ है नाम 
मात्र से वस्तु का संकीतन-यथार्थ कथन करना | से वस्तु का संक्रीतन-यथार्थ कथन करना | जब किसी वस्तु के सम्बन्ध म॑ और 
कुछ न कहकर केवछ उसके नाममात्र का ही कथन किया जाता है तब वह कथन उस 
चबस्तु का उद्दश कहा जाता है । 

उद्देश के इस लक्षण में से यदि “वस्तु” शब्द को निकाल दिया जाय तो “नाममात्रेण 
संकीतनम? इतना ही छक्बण होगा जिसका अर्थ होगा नाममात्र का संक्रीर्तन | उस दशा 
में यदि प्रमाण आदि शब्द ख्वरूपमात्रपरक होंगे तो प्रमाण आदि शब्दों का वह 
स्वरूएनिद्श भी प्राण आदि पदार्थों का उद्देश कहा जाने छगेगा, ऐसा न हो इसलिये 
उद्देश के लक्षण म॑ वस्तु शब्द का सन्निवेश किया गया है, वस्तु” शब्द का सब्रिवेश 
होने से प्रमाण आदि शब्दों का स्वरूप कथन प्रमाण आदि पदार्थों का उद्देश न कहा 
जा सकेगा क्योंकि वह कथन नाममात्र का कथन है नाम छारा वस्तु-प्रमाण आदि 
पदाथों का कथन नहीं है | 

इसी प्रकार उक्त छक्षण में से यदि 'नाममात्रेण' यह अंश निकाछ दिया जाय तो 
4बस्तुसंक्रीतनम! इतना ही छक्षण बनेगा और उस दशा में छक्षण द्वारा वस्तु का 
कथन भी वस्तुसंक्रीतनरूप होने से उद्देश कहल्यने लगेगा । फ़लतः छक्षण आदि में 
उद्देश के छक्षण की अतिव्याप्ति होगी, ऐसा न हो, एतदर्थ उक्त छक्षुण में 'नाममात्रेण” 
इस अंश का सन्निवेश किया गया है। इस सन्निवेश से छक्षणक्रथन वस्तु का उद्देंश न 
कहा जा सकेगा क्योंकि उसमें नाम मात्र से वस्तु का कथन नहीं होता । 

मात्र पद को निकाछकर नाम्ना वस्तुसंकीततनम्‌ उद्देश” यह भी उद्देश का 
लक्षण नहीं कहा जा सकता क्योंकि उस दशा में नाम और छद्षण दोनों के सम्मिलित 
ऋथन में उद्देश लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
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“संकीतंनः में से 'सं? शब्द को निकालकर 'नाममात्रेण वस्तुकीर्तनम! को भी उद्देश 
का लक्षण नहीं माना जा सकता, क्योंकि ऐसा मानने पर किसी अन्य वस्तु के नाम से 
किसी वस्त्वन्तर का कथन भी उद्देश कहलाने छगेगा, और 'सं' शब्द का सन्निवेश करने 
पर सर का कथन असम्यक्‌ कथन होने से उद्देश कहछाने का अधिकारी 
न होगा | * ४8 


इस प्रकार उद्देश के उक्त लक्षण के प्रत्येक पद का प्रयोजन अवगत करने से यह 
स्पष्टीकरण प्राप्त होता है कि उद्देश में किसी वस्तु के नाम का स्वरूपकथन मात्र नहीं 
होता; उसके लक्षण आदि का कथन नहीं होता “और न किसी वसल्स्न्तर के नाम से 
कथन होता किन्तु जिस वस्तु का जो प्रस्द्धि नाम होता है उस नाम मात्र से उस वस्तु का 
कथन होता है, फलतः उद्देश--वाक्य में प्रथुक्त होने वाले तत्तत्‌ नाम के तत्तन्नामार्थ- 
 परक होने से न्यायद्शन के प्रथम सूत्र में प्रयुक्त प्रमाण, प्रमेय आदि शब्दों का अर्थ 
है प्रमाण पदार्थ, प्रमेय पदार्थ आदि | 
और यह--प्रमाण आदि पदार्थों का उद्देशाव्मक कथन इसी सूत्र भें--न्यायदर्शन 
के पूरवोक्त पहले सूत्र में ही कर दिया गया है। 
इस सन्दर्भ में यह ज्ञातव्य है कि न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र का छक्ष्य प्रमाण आदि 
पदार्थों का उद्देश मात्र कर देना ही नहीं है क्‍योंकि यदि उतना ही छक्ष्य होता तो 
उस सूत्र को “निग्नहस्थानः शब्द पर ही समाप्त कर दिया गया होता, पर ऐसा न 
करके उन पदार्था के तत््वज्ञान के प्रयोजन का भी प्रतिपादन किया गया है, इससे ऐजा 
प्रतीत होता है कि सूत्रकार को प्रमाण आदि पदार्थों के उद्देश के साथ इस सूत्र से 
अनुवन्ध-चतुष्टय का प्रतिपादन भी अभिप्रेत है | 
... अनुवन्धचतुष्टय-+ 
अनु-पश्चात्‌-स्वशांनो त्तरं वध्नन्ति-आसझ्यन्ति-प्रवर्तयन्ति इति अनुबन्धा-अनुवन्ध 
शब्दकी इस ब्युव्पत्ति के अनुसार अनुबन्ध उन्हें कहा जाता है जिनका शान होने से 
किसी शासत्र या अन्थ के अध्ययन में अध्येता की प्रवृत्ति होती है। वे बस्ठु चार हं-- 
विपय, सम्बन्ध, प्रयोजन ओर अधिकारी । 


विपय-- 
* विषय का अर्थ है किंसी शास्त्र या अन्थ की प्रतिपाद वस्तु, जेंसे न्‍्यायदशन का 
विप्य है ' प्रमाण आदि सोलह पदार्थ | जब तंक प्रार॑म्म में ही अध्येता को सामान्य 
रूप से यह ज्ञात न॑ होगा कि अमुर्क॑ शास्त्र या ग्रंथ का प्रतिपाद् विपय क्या हैं ' तब 
तक उस शास्त्र या उस अन्थ के अध्ययन में उसकी प्रब्नत्ति नही हो सकती, क्योंकि जो 
विषय अभध्येता को शात-विशेष रूप से अवगत नहीं होता उसी को जानने के उद्देश्य से 
वह किसी शाज््र या ग्रन्थ का अध्ययन करना चाहता 'हं ओर अमुक शास्त्र या अम्ुक 
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ग्रन्थ किसी: ऐसे ही विपय का प्रतिपादक है जो उसे ज्ञात नहीं है यह बात उसे तभी 

ज्ञात हो सकती है जब प्रारम्भ में ही प्रतिपाद्य का निर्देश कर दिया जाय | बस, इरा 
दृष्टि से विषय को अनुबन्ध-शास्त्र या अन्थ के अध्ययन में प्रवर्तक माना जाता है | 

सम्बन्ध-- 

सम्बन्ध का इस सन्दर्भ में अर्थ है शात्र या ग्रन्थ के साथ विपय का ग्रतिपादकत्द 
अथवा विपय के साथ शासत्रया अन्य का प्रतिपादल्व सम्बन्ध | अध्ययन में प्रवृत्ति के 
- छिये अध्येता को इसका ज्ञान भी आवश्यक है, क्‍योंकि आरम्भ में विपय का यदि 
उल्लेख कर दिया जाय किन्तु उसका प्रतिपादुन न किया जाय, अपितु प्रसंग आदि 
बश अन्य वियय के ही प्रतिपादन में शास्र या ग्रन्थ की समाप्ति कर दी जाय तो उस 
दशा में आरम्म में विपय का शान हो जाने पर भी उस विपय के जिशासु अध्येता 
की उस शास्त्र या ग्रन्थ के अध्ययन में प्रश्नत्ति नहीं हो सकती अतः उसे इस बात का 
भी ज्ञान आवश्यक है कि अमुक शाह्न या असुक ग्रन्थ अमुक विप्रय का प्रतिपादक 
है अथवा अमुक विपय अमुक शास्त्र या अमुक ग्रन्थ का प्रतिपाद्र है। इस प्रकार 
शास्त्र या अन्थ में विपय के प्रतिपादकत्व का अथवा विष्य में शास्र या प्न्थ के 
प्रतिपाद्मल्ल का शान शाज्लाध्ययन या ग्रन्थाध्ययन में अध्येता की प्रश्नत्ति के लिये 
आवश्यक होने से विपय का शात््र या ग्रन्थ के साथ प्रतिषाद्र-प्रतिषादकभाव सम्बन्ध 
भी एक अन्यतम अनुब्न्ध है| 

प्रयोजन-- 


प्रयुड़क्ते प्रयोगनयति वा प्राधान्येन यत्‌ तत्मयोजनम्‌, अथवा प्रयुज्यते प्रबत्यते 
येन तत्पयो जनम्‌, प्रयोजन शब्द की इस व्युत्यत्ति के अनुधार प्रयोजन शब्द्‌ का अर्थ है 
प्रधान प्रवर्तक | जिस मूल उद्देश्य के लिये मनुष्य यत्नशील होता है वही प्रयोजन- 
प्रधानप्रवर्तक होता है । इसके अनुसार मनुष्य को समस्त प्रवृत्ति का मूल प्रयोजन 
होता है सुख की प्राप्ति और दुःख का निरास | मनुष्य या तो सुख के लिये यत्त- 
शीछ होता है या दुःख के निरास के लिये पग्रयत्नशीछ होता है, डसके यह मूलभूत 
प्रयोजन जिन साधनों से सम्पन्न होते हैं वे भी प्रयोजन कहलाते हैं पर वे मूछभूत- 
मुख्य प्रयोनन न होकर अवान्तर प्रयोजन-उपायात्मक प्रयोजन होते हैं | शासत्र या 
ग्रन्थ के अध्ययन में अध्येता की प्रश्त्ति के लिये उसे इस प्रयोजन का भी ज्ञान 
अनिवार्य रूप से अपेक्षित होता हैं, क्योंकि अध्येता को किसी शार््र या अन्थ के विपय 
का ज्ञान तथा विपय और शाद्तर या ग्रन्थ के बीच प्रतिपाद्रप्रतिषादकभाव सम्बन्ध 
का ज्ञान होने पर भी जब तक उसे उस शात्र या ग्रन्थ के प्रतिपाद्य विपय के ज्ञान 
की उपयोगिता का, उसके प्रयोजन का झ्ञाम नहीं होता तव तक उस शासत्रया ग्रन्थ के 
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अध्ययन में उसकी प्रद्मत्ति नहीं होती, इस प्रकार प्रवृत्ति के लिये विषयज्ञान के 
प्रयोजन का ज्ञान आवश्यक होने से विषयज्ञान का प्रयोजन भी एक अन्यतम अनुबन्ध 
कहा जाता है जो सभी अनुब्न्धों में प्रधानतम होता है। 

अधिकारी-- कि 

जिस कार्य के लिये मनुष्य अपने आपको अधिकारी-अर्ह समभता है उसी में 
उसकी प्रवृत्ति होती है, अन्य कार्यों के समान ही किसी शास्त्र या किसी गन्थ के 
अध्ययन में प्रव्नत्त होने के लिये मी मनुष्य को यह समझना आवश्यक है कि वह 
उस शास्त्र या अन्थ के अध्ययन का अधिकारी है | यह अधिकारिता मुख्यतया दो 
बातों पर निर्भर होती है, एक है इष्टसाधनता और दूसरी है कृतिसाध्यता। जिस कार्य को 
मनुष्य अपने इष्ट का साधन तथा अपने प्रयत्न से साध्य समझता है उसके सम्पादन 
में वह प्रवृत्त होता है, इस प्रकार अपने को किसी कार्य के लिए अधिकारी समभने 
का अर्थ है उस कार्य को अपने इष्ट--प्रयोजन का साधन समझना तथा अपने प्रयत्न 
से साध्य समझना । शास््रया अन्थ के अध्ययन में प्रव्वत्त होने के लिये भी यह 
समभदारी--इष्टताधनता और कृतिसा ध्यता का ज्ञान आवश्यक होता है। इस प्रकार 
अधिकारी मी एक अन्यतम अनुबन्ध होता है और इसी लिये शास्त्र या ग्रन्थ के 
आरम्म में उसके ज्ञान का उपाय प्रस्तुत करना अपेक्षित होता है। 


उक्त रीति से किसी शात्र या ग्रन्थ के अध्ययन में पग्रइत्त होने के लिये विपय, 
सम्बन्ध, प्रयोग] और अधिकारी इन अनुबन्धों का ज्ञान आवश्यक होने से प्रत्येक 
शात्र या ग्रन्थ के आरम्भ में किसी न किसी रूप में उनका प्रदर्शन किया जाता है| 
उनमें विपय और प्रयोजन का तो शब्दतः स्पष्ट प्रतिपदन किया जाता है और 
सम्बन्ध तथा अधिकारी का प्रतिपादन विपय और प्रयोजन के प्रतिपादन द्वारा किया 
जाता है, शात्त्रया ग्रन्थ का विषय बता देने से उन दोनों के प्रतिपाद्ग्रतिपादक- 
भाव सम्बन्ध का ज्ञान हो जाता है क्‍योंकि जो शार्ल या ग्रन्थ जिस बस्तु का 
प्रतिगदक न होगा उसका वह वस्तु विपय ही न हो सकेगा, इसी प्रकार प्रयोजन का 
आखयान कर देने से अधिकारी का भी ज्ञान सुकर हो जाता है क्योंकि प्रयोजनेच्छु 
मनुष्य ही उस प्रयोजन के निष्पादक शास्त्र या ग्रन्थ के अध्ययन का अधिकारी 
होता है | 

न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र में प्रमाण आदि सोलह पदार्थों के रूप में उसके विपय 
का तथा निःश्रेयस-मोक्ष के रूप में उसके मूलभूत प्रयोजन का शब्द द्वारा स्पष्टतया 
प्रतिषादन किया गया है और सम्बन्ध तथा अधिकारी की सूचना उसी के माध्यम से 
दी गई है | प्रमाण आदि सोलह पदार्थ न्यायशासत्र के विप्रय हैं, न्यायशास्त्र उन 
विषयों का प्रतिपादक है | प्रमाण आदि पदार्थों के तत्त्व ज्ञान द्वारा मोक्ष को सुलम 
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करना उसका प्रयोजन है और मोक्ष के लिये प्रमाण आदि पदार्थों का विशाठु उसके 
अध्ययनका अधिकारी है | 


तकभापा के प्रारम्मिक पद्म में भी उक्त चारों अनुबन्धी का प्रदर्शन किया गया है | 
उसके अनुसार न्यायशास्त्र के प्रतिपाद्र प्रमाण आदि सोलह पदार्थ तकमापा के प्रतिपात्र 
“विपय हैं, तकभापा उनका संक्षेप से प्रतिपादक है, न्‍्यायशात्र में प्रवेश-न्यायशात्र के 
अतिपाद्य पदार्थों का संक्षिप्त परिचय उसका प्रयोजन है और मोक्ष प्राप्ति के छिये उन 
पदार्थों के विशद्‌ तत्व ज्ञान के निमित्त उनके संज्षित परिचय के इच्छुक पूर्वोक्त प्रकार 
के बालक उसके अध्ययन के अधिकारी हैं | 
लक्षणु-- 
> उक्त भाष्य-वाक्य में आये लक्षण शब्द का अर्थ है छक्षणकथन और छक्षणकथन 
का अर्थ है असाधारणधर्म का प्रतिपादन | असाधारणधर्म छक्षणीय पदार्थ के उस घर्म _ 
को कहा जाता है जो समस्त लक्षणीय प्रदार्थों में रहता है और अछक्ष्य में नहीं रहता, 
दूसरे शब्दों में यों कहा जा सकता है कि जो धर्म लक्ष्यतावच्छेदक का समनियत होता है 
वह लक्ष्यभूत पदार्थ का असाधारणधर्म अर्थात्‌ लक्षण कहा जाता हैं| जंसे जब सास्ना-, 
दिमत्व-गलकम्बल आदि को गौ का छक्षण कहा जाता है तव गो लक्ष्य होता है औरगल- 
कम्बल आदि उसका लक्षण होता है क्‍यों कि गो लक्ष्य हेंडसमें ल्क्ष्यता है। गोत्व छक्ष्यता 
का अवच्छेदक-नियामक है )-यतः ध्यभूत सभी गौ में रहता है और गौ से मिन्न | 
महिप आदि अलक्ष्य पदार्थों में नहीं रहता | गलकम्बल छुक्ष्यतावच्छेदकी भूत गोत्व का _ 
समनियत धर्म है। 'तद्व्याप्यत्वे संति तदव्यापकर्त तत्समनियतत्वम! इस परिभाषा के 
अनुसार जो जिसका व्याप्य होते हुये जिसको व्यापक भी होता है वह उसका समर्तियत 
धर्म कहलाता है | जैंसे गलकम्बल गोत्व का व्याप्य होते हुये उसका व्यापक भी है क्यों. 
कि जिसमें गोत्व नहीं रहता बसे महिप्र आंदि पदार्थों में ने रूने से गलकम्बल ग्ोत्व - 
का व्याप्य होता है और गोत्व के जितने आश्रय है. उन सभी म॑ रहने से गछकम्बल 
शोत्व का व्यापक है | इस प्रकार गोत्व का व्याप्य और व्यापक दोनों होने से गछकम्बल 
गोलका समनियत धर्म होता है और समनियत होने से ही गल्कम्बल गौ का लक्षण _ 
होता है | प्रकृंत में प्रमाण आदि पदार्थ छक्ष्य हैं, प्रमाणपदार्थव्व आदि रूक्ष्यतावर्च्छेंदिक 
“धर्म हैं, प्रमाकरणल्व आदि उनके संमनियत होने से प्रमाण आदि पदार्थों के 026 
लक्षण के दोप-- 
लक्षण के तीन दोप होते हैँ | अव्यात्ति, अतिव्यास्ति और असम्मव | अव्यातति का 
अर्थ है लक्ष्येकदेशाइत्तित्व-लक्ष्य के किसी एक भाग में न रूना, अथवा रक्ष्यतावच्छे- 
-दकसमानाधिकरणा मावग्रतियो गिल्व-लक्ष्यतावच्छेदक के किश्ती आश्रय में रहने वाले 
व्थभाव का प्रतियोगी होना, जैसे कर्वुर्त-चितकतरेपन को यदि गो का छक्षण कहा जाय 


क् 
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तो उसमें अव्याप्तिदोष होगा क्‍यों कि कबुरत्व लक्ष्यभूत गोसमुदाय के एक भाग छाल; 
काले किसी एक ही वर्णके गौ में नहीं रहता या लक्ष्यताच्छेदकमूत गोत्व के आश्रय 
लाल, काले आदि किसी एक ही वर्ण के गौ में क्बुरत्व का अभाव है और उस 
अभाव का कबुरत्व प्रतियोगी है । 


अतिव्याप्ति का अर्थ है अलक्ष्यवृत्तित्व-लक्ष्य से मिन्न पदार्थ में रहना अथवा 
लक्ष्यतावच्छेदकाभावसमानाधिकरणत्त्व--लक्ष्यतावच्छेदक के अमाव के अधिकरण में 
रहना, जेंसे श्ज्लित्व-सींग होने को यदि गौ का लक्षण कहा जाय तो अतिव्याप्ति दोप 
होगा क्योंकि लक्ष्यभूत गौ से भिन्न भेंस आदि को भी सींग होती है अथवा रक्ष्यताव- 
च्छेदकभूत गोत्व के अभाव के अधिकरण भैंस आदि को भी सींग होती है'। 

असम्मवका अर्थ है छक्ष्यमात्रावृत्तित्व-किसी भी छक्ष्य में न रहना, अथवा 
लक्ष्यतावच्छेदक के व्यापक अमाव का प्रतियोगी होना, जैसे एकशफ़त्व को-बीच में कटी 
न होकर एक ही खुर होने को यदि गौ का लक्षण कहा जाय तो असम्भव दोप होगा, 
क्योंकि गौ के खुर के बीच में फटी होने से लक्ष्यमात्र में-पूरे गोसमुदाय में एक- 
शफत्व नहीं रहता, अथवा लक्ष्यतावच्छेदक गोत्व के सभी आश्रयों में रहने से एक- 
शफत्वका अभाव लक्ष्यतावच्छेदक का व्यापक हैं और एकशफत्व उस अमावका 
प्रतियोगी है, इस प्रकार गो का एकशफत्ब लक्षण असम्भव दोप से ग्रस्त है । 

, उपयुक्त तीनों दोषोंमें किसी भी एक दोप के होने पर छक्षण अछक्षंण बन जाता 
है, इसलिये जिस पदार्थ का जो धर्म इन तीनों दोषों से रहित होता हैं वही धर्म उस 
पदार्थ का छछषण होता है, एक पदार्थ के ऐसे कई धर्म हो सकते हैँ अतः एक लक्ष्य के 
अनेक लक्षुण बन सकते हैं । 

लक्षण के अन्य दोष-- हि 

लक्षण के अब्यात्ति आदि दोप जो बताये गये हैं वे ऐसे हैं जो छक्षण का जानने 
योग्य कोई रूप जब प्रस्तुत हो जाता है तब उपस्थित होते हैं किन्त लक्षण के 
कुछ अन्य दोष भी हैं जिनके कारण छक्षण का कोई जानने योग्य रूप प्रस्तुत ही नहीं 
हो पाता, वे हैं आत्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक और अप्रसिद्धि । 
|, आत्माश्रय-- 

स्वशञानसापेक्षज्ञनविपयत्वम्‌ आत्माश्रयः--किसी वस्तु का अपने ज्ञान के लिये 
अपेज्षगीय ज्ञान का विप्रय हो जाना आत्माश्रय है, आत्मात्रव की इस परिभाषा के 
अनुसार यद दोष उस स्थिति म॑ होता है जब किसी छक्षुण का निवंचन करने पर उसके 


जानमें उसीका ज्ञान अपेक्षणीय हो जाता है, जैसे यदि यह कहा जाय- कि गो से मित्र 
में. न रहनेवाली और सम्पूर्ण गौ में रहनेवाली जाति! गौ का.लक्षुण- है; तो इस लक्षुणं 
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में आत्माश्नय दोप होगा क्‍योंकि गोके छक्षणमें गो का प्रवेश हो जाने से गो के ज्ञान में 
गो का ही ज्ञान अपेक्षणीयं हो जाता है फलतः अपेक्षणीय ज्ञानके अभाव में अपेक्षक 
ज्ञन सम्भव नहीं हो पाता । 


अन्योन्याश्रय-- 
स्वशानसापेक्षशनसापेक्षशानविषयत्वम्‌ अन्योन्याश्रयः--किसी वस्तु का उसके 
शान के छिए अपेक्षणीय ज्ञान के निमित्त अपेक्षित शान का विषय हो जाना अन्यो- 
न्याश्रय है, अन्योन्याश्रय की इस परिभाषा के अनुसार जब किसी वस्तु के ज्ञान का 
सम्पादन करने में अपेक्षणीय शान को उस वस्तु के ही ज्ञान की अपेक्षा हो जाती है 
तब अन्योग्याश्रय दोप होता है | जैसे यदि यह कहा जाय “कि गौ का लक्षण है सास्ता- 
गलफम्बल और सास्ना का छछुण है गो के गले के नीचे लव्कने वाला चर्म, तो गो 
के इस लक्षण में अन्योन्याश्रय दोष होगा क्योंकि गोंके ज्ञान को सास्ना का छान 
अपेक्षणीय है और रास्ना के श्ञान को गो का ज्ञान अपेक्षित है, फलतः दोनों शान के 
एक दूसरे के आश्रित होने से दोनों ही सम्भव नहीं हो सकते । 
चक्रक- | 
स्वशानसापेक्षुज्ञनसापेक्षतनसापेक्षशनविपयत्व॑ चक्रकम्‌ | किसी वस्तु का अपने 
शान के लिये अपेद्णीय ज्ञान को अपेक्षित ज्ञान के निमित्त अपेक्षणीय ज्ञानका विपय 
हो जाना चक्रक है, चक्रक की इस परिमापा के अनुसार जब किसी वस्तु के ज्ञान के 
सम्पादन में अपेहुणीय ज्ञान को जिस ज्ञान की अपेक्षा होती हैं उस ज्ञान के उदय में 
उसी वस्तु का ज्ञान अपेक्षित हो जाता-है तब चक्रक दोष.होता है। जैंसे यदि गो का 
लक्कंण किया जाय गोत्व' और मोत्व का लक्षण किया जाय सास्नाहीन पदार्थम न 
रहनेवाली और सास्नायुक्त सम्पूर्ण पदार्थो्में रहनेबाली जाति, एवं सास्नाका छदृण 
किया जाय गौ के गले के नीचे छग्कनेवाला चर्म, तो गौ के छक्षणका इस प्रकार 
निर्वचन, करनेपर चक्रक दोप होगा क्योंकि गो के शान के लिए गोत्व का. शान और 
शगोत्वके ज्ञान के लिये सास्ना का शान एवं सास्ना के ज्ञान लिये पुनः गो का ही ज्ञान 
; अपेक्तित हो जाता हैं। फलछत; गो के शान में गौ के ही ज्ञान के अपेक्षणीय हो जाने से 
उसका उदय अशक्य हो जाता हैं | 


पग्रोसाद्धू है हि 


लद्ूण के निर्वाच्य स्वरूप में किसी अंश का असरुत्त्व अप्रसिद्धि है, जैसे यदि गा 
का रूछुण किया जाय असंयोमस्सनत्व-रोमयुक्त रसना-जिहा का न होना, तो इस रूह्ुण 
में अप्रसिद्धि दोष होगा-क्योंकि छद्ण के स्वरूप में रसना की सरोमता असरुत्‌ है | 


रुच्ुण को इन सभी दोपों से मी-मुक्त होना आवश्यक हैं | 


हि तकभाषा 
लक्षण का प्रयोजन -- 


ध्ज लवण के दो प्रयोजन होते हैं--व्याव्तत्ति और व्यवहार, जैसा कि कहा गया है 
व्याइत्तिव्यवहारोवा छत्ृणस्थ प्रयोजनम! | व्यावत्ति का अर्थ है--छक्ष्य में रहने वार 
उसके सजातीय और विजातीय पदार्थों का भेद, जैसे पशुओं की चर्चा के सन्दर्भ में 
जब गलकम्ब॒ल को गौ का लक्षण बताया जाता है तत्र लक्ष्य गौ में उसके समातीय 
अश्ब आदि पशुओं का तथा उसके विजातीय मनुष्य आदि पदार्थों का जो भेद ज्ञात 
होता है वह भेद ही व्यावत्ति कहा जाता है, यह व्यावत्ति छक्लण का उत्पाद्य प्रयोजन 
नहीं होता किन्तु ज्ञाप्य प्रयोजन होता है, अर्थात्‌ लक्षण से लक्ष्य में व्य्त्ति का जनन 
नहीं होता अपित॒ पूर्वतः विद्यमान व्यावृत्ति का ज्ञान होता है, इस प्रकार मुख्य रूप से 
व्यावत्तिश्ञान के छत्तण कां प्रयोजन होने से उसके विषय व्यावत्ति में भी छुक्षण के 
'गौण प्रयोजनत्व का व्यवहार होता है । 

लक्ष॑ण का दूसरा प्रयोजन है व्यवहार, व्यवहार का अर्थ है लक्ष्य में लक्ष्यवोधक 
पदविशेष की प्रवृत्ति-उसका प्रयोग | जैसे गोत्व जाति को यदि गोपदार्थ का छक्षण 
कहा जाय तो उस लक्षण का प्रयोजन होगा गोपदार्थ में लक्ष्यवोधक गोपद के प्रयोग 
की सिद्धि | यह प्रयोगाव्मक व्यवहार लक्षण का--छक्षणश्ञान का उद्या्र प्रयोजन होता 
है | यह प्रयोजन मुख्यतया उस छक्षण का होता है जो वस्तु॒मात्र का छक्षण होता है 
अर्थात्‌ केवलान्बयी होता है जैसे शेय, वाच्य आदि के शेयत्व, वाच्यत्व आदि लक्षण 
इन लक्षणों के अनुसार ज्ञान का बिपय होने वाले पदार्थ को जश्ेय पद से और पढद- 
शक्ति का विप्य होने वाले पदार्थ को वाच्य पद से व्यवहत किया जाता है, अतः 
समस्त पदार्थ शेय और वाच्य पद से व्यवहत होते हैं | 

यह ज्ञातव्य है कि सभी व्यावर्तक लक्षण व्यवहारौषयिक नहीं होते और न सभी 
व्यवहारोपयिक लक्षण व्यावतंक होते हैं, किन्तु कुछ लक्षण व्यावर्तक भी होते हैं. और 
व्यवहारौपयिक भी होते हैं | जैसे गलकम्बल गौ का व्यावर्तक लक्षण है, व्यवहारोपयिक 
नहीं है क्‍योंकि उसे व्यवहारौपयिक तमी माना जा सकत। हैं जब उसे गोपद का 
प्रत्ृतिनिमित्त माना जाय और उसे प्रव्वत्तिनिमित्त नहीं माना जा सकता क्योंकि 
गोत्व की अपेद्षा वह गुरुतर है। शेयत्व, वाच्यल आदि को शेय, वाच्य आदि का 
व्यावर्तक छक्तण नहीं माना जा सकता क्योंकि उनकी शाप्य व्याइत्ति असिद्ध है | 
किन्तु गेत्व जाति को गो का व्यावर्तक् और व्यवहारीपयिक दोनों प्रकार का लक्षण 
माना जा सकता है | 

अध्याप्ति आदि दोपों से व्य|वर्क और व्यवहारोपयिक दोनों, प्रकार के लक्षणों के 
रूच्षणव्व की हानि होती हैं, जैसे व्यावर्तक लक्षण में यदि अव्याप्ति दोष होगा तो 
उस लक्षण को हेतु बना कर सम्पूर्ण लक्ष्य रूप पक्ष में अल्क्ष्य भूत पदार्थों के भेद का 


तकमापा १३: 
अनुमान करने पर लक्ष्य के एक भाग रूप परुकदेश में लक्षण के न होने से छक्गगात्मक 
हेतु भागासिद्धि दोप से अस्त हो जायगा और भागासिद्ध-पक्ष के एक भाग में न 
रहने वाले हेतु का समस्त रक्ष्यात्मक पक्ष में ज्ञान न हो सकने से समूर्ण लक्ष्य में उस 
लचुणाव्मक हेतु से अल्क्ष्यमेद का अनुमान न हो सकेगा, फलत; ऐसे लक्षण में 
व्यावर्तकत्व-इतरमेदानुमापकत्व रूप लक्षणत्व की हानि हो जायगी । 


इसी प्रकार लक्षण यदि अतिव्याप्ति दोप से ग्रस्त होगा तो छक्षणात्मक हेतु अलक्ष्य- 
वृत्ति होने से इतरमेद-अलक्ष्यमेद रूप साध्यका व्यभिचारी होगा, फलतः उसमें इतर- 


भैदात्मक साध्य की व्यात्ति का ज्ञान न हो सकने से इतरमेदानुमापकत्वरूप लक्षुणत्व की 
हानि होगी | 


लक्षण यदि असम्भव दोष से ग्रस्त होगा तो लक्ष्याव्मक पत्ष में न रहने के कारण 
लक्षणात्मक हेतु स्वरूपासिद्ध हो जायगा और उस दशा में उक्त छक्षुणात्मक हेतु में 
पत्ृधर्मता का शान न हो सकने से उस हेतु से रक्ष्य में इतरभेद का अनुमान न हो 
सकेगा, फठतः असम्भवग्रस्त छक्षण के इतरभेदानुमापकत्व रूप लक्षणल को हानि 
होगी । 


उक्त दोषों से अस्त होने पर व्यवहारौपयिक लछुण के भी छक्षुणत्व की हानि होगी, 
क्योंकि जो छक्षण अव्याप्त होगा उसे व्यवहारीपयिक माननेपर बह लक्ष्य के जिस भाग 
में न रहेगा उसमें लक्ष्ययोधक पदविशेष का व्यवहार न हो सकेगा, फूलतः उसे व्यव- 
हारौपयिक न माने जा सकने के कारण उसमें व्यवहारोपयिकत्वरूप रूच्षणत्व की हानि 
होगी | | 


इसी प्रकार जो लक्षण अतिव्याप्त होगा--अलक्ष्य वृत्ति होगा उसे व्यवहारौपयिक . 
मानने पर वह जिस अलक्ष्य में रहेगा उसमें भी लक्ष्यबोधक पदविशेप का व्यवहार 
प्रसक्त होगा, फलतः उसे भी व्यवहारीपयिक न माने जा सकने के कारण उससें भी 
व्यवहारोपयिकत्व रूप लक्षणत्व की हानि होगी | 


जो लक्षण असम्मव दोप से अस्त होगा, किसी भी छष्य में न रहेगा उसे व्यव- 
हारौपयिक मानने पर किसी भी लक्ष्य में लक्ष्य वोधक पदविशेष का प्रयोग न हो सकेगा 
प्रत्युत वह यदि अलक्ष्यब्त्ति होगा तो जिन अलक्ष्यों में वह रहेगा उनमें उक्त पद 
के प्रयोग की आपत्ति होगी, फछतः उसे भी व्यवहारौषयिक न माने जा सकने के कारण 
उसमें भी व्यवहारौपयिकत्व रूप छद्णत्व की हानि होगी, इसलिए किसी का चाहे 
कोई व्यावरतक छछुण बताया जाय और चाहे व्यवहारोषयिक लक्षण बताया जाय, प्रत्येक 
को अव्याप्ति, अतिव्याप्ति और असम्भव दोपों से मुक्त रखने का प्रयत्न करना. 
आवश्यक है । 


५४ तकंमाषा 


पुरीक्षा-- 
>-“ परित ईछणं परीक्षा” इस व्युत्पत्ति के अनुसार किसी विपय की सब प्रकार से देख: 
भाछ करने को, पूर्णरूप से उसकी जांच करने को परीक्षा कहा जाता है | इसे न्‍्यायशासत्र 
की तीसरी प्रवृत्ति माना गया है और इसे न्याय-भाष्य में तथा उसका अनुकरण करते 
हुये इस तकभापा भ्रन्थ में भी छक्षुण'के युक्तायुक्तत्व विचार तक ही सीमित कर 
दिया गया है। अतः प्रस्तुत सन्दर्भ में किसी पदार्थ की परीक्षा करते हुये केवल 
इतना ही देखना है कि जिस उहिष्ट पदार्थ का जो लक्षण बताया गया है बह उसका 
उपयुक्त लक्षण है या नहीं, उसमे उसका अविकल परिचय प्राप्त होता है या नहीं, उसमें 
अव्याप्ति, अतिव्याप्ति, असम्मव दोषों में से कोई दोप है या नहीं, उसका स्वरूपशान 
तथा लक्ष्य में उसका समन्वय सुकर है या नहीं । परीक्षा का परिचय देते हुये यही 
बात न्यायभाष्य में इस प्रकार कही गई है--छक्षितस्य यथा लक्षणमुपपग्मते न वेति 
प्रमाणेरवधारणं परीक्षा जो पदार्थ लक्षित हुआ है, जिसका जो लक्षण बताया गया है 
उसका वंह लक्षुण उपपन्न है या नहीं, प्रमाणों से इस बात का निर्णय करना परीक्षा है। 
इस प्रकार न्यायदर्शन में तथा इस ग्रन्थ में परीक्षा का सम्बन्ध मुख्यरूप से लक्षण फे 
ही साथ है (५26 

शास्त्र की त्रिविध प्रवृत्ति-- 

__उ्दरेश, लक्षण और परीक्षा, जो यह तीन पवृत्तियां बताई गई हैं. उन सब्रकी 
अनन्यथासिद्ध उपयोगिता है, क्योंकि शास्त्र की गाख्र की रचना जिस उद्देश्य से हुई है से हुईं है उसकी 
सिद्धि इन तीनों के बिना हो ही नहीं सकती | न्यायशास््रकी रचना पदाथों का सम्बग शा की रचना पदाथों का सम्यग शान 
समन्न करने के लिये हुई है, तो जब तब केशनें के लिये हुई है, "पे और कितने पाज हे दिया अर पे तक पदार्थ का उद्देश न किया जायगा, जच् 





लिये ज्ञातव्य न था का उद्देश सर्वप्रथम आवश्यक है, इसी प्रकार पदार्थ का उद्देश 
मात्र कर देने से, उनका नाम मात्र बंता देने से भी उनकी सम्यग ज्ञान नहीं हो सकता 
क्योंकि किसी पदार्थ के सम्यगु ज्ञान की परिधि में अन्य पदार्थों से उसकी बिलक्षुणता 
का ज्ञान मुख्य है और वह एकमात्र उसके लक्षण से हीं साध्य है, अतः छक्षुण के बिना 
पदार्थ का सम्यर्गु ज्ञान सम्भव न होने से उद्देश के अनन्तर लक्षण का अभिषान किया- 
जाता है | लक्षण का अभिधान दो प्रकार से होता है, कभी उद्देश के ब्राद विभाग और 
विभाग के बाद लक्षण और कमी उद्देश के बाद लक्षुण और छतक्तुण के बाद विभाग, जैसा 
कि न्यायदशन, ग्रथमाध्याय, प्रथम आहिक के तीसरे सत्र के भाष्य में बताया गया है-- 

तत्रोद्दिष्टस्थ प्रविभक्तस्य लक्षणमुच्यते, यथा->प्रमार्णस्य प्रमेयस्य च | उहिष्टस्थ 
लाजुतस्य व निभागवचन, यथा>-छुलस्य? | 


>-- 


तकंभाषा (4१॥ 


प्रमाण और प्रमेय प्रथम सूत्र में उद्दिष्ट हुये हैं, उद्देश के अनन्तर क्रम से तीसरे 
. और नव सूत्र में उनका विभाग किया गया है और विभाग के पश्चात्‌ विभाग किये 
हुये प्रमाण और प्रमेयों का प्रथक्‌ प्ृथक्‌ छत्षण किया गया है। किन्तु छल के विपय 
में इससे विपरीत प्रक्रिया, अपनाई गई है, क्‍यों कि प्रथम सूत्र में छुछ का उद्देश करके 
पुनः उसके प्रतिपादन का अवसर उपस्थित होने पर प्रथम अध्याय, द्वितीय आहिक के 
दश्शवे सूत्र में उसका छक्षण किया गया है और छत्तुण के अनन्तर अग्रिम सूत्र में उसका 
विभाग किया गया है । इस प्रक्रियाभेद का भी कारण है और वह यह कि जिस पदार्थ 
का सामान्य छक्षण उसके सामान्य नाम की व्याख्या से ही अवगत हो जाता हैं उसका 
स्वतन्त्र रूप से सामान्य छक्षण न बता कर उद्देश के अनन्तर उसका विभाग कर दिया 
जाता है जेंसे प्रमाण और प्रभेय | अमाण शब्द का अर्थ है प्रमा का करण और प्रमेय 
शब्द का अर्थ हैं प्रमाका विषय, अतः इन नामाँ की व्याख्या से ही प्रमाण और प्रमेय-. 
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का कोई छक्षण नहीं ज्ञात होता अतः छुछ का उददेश करने के अनन्तर उसका पहले 
लक्षण बताया गया आर जब“ढद्वण स उसका सामान्य पंरस्चिय आस हो गया तब उसके 
विशेष परिचियार्थ उसका विभाग किया गया | ह * 


इस विभाग को लेकर उद्योतकर ने न्‍्यायवा्तिक में तथा जयन्त भट्ट ने न्‍्यायमझ्जरी 
में इस आशय का प्रश्न उठाया है कि जब शासत्र की विभागात्मक एक चौथी प्रवृत्ति 
भी प्राप्त होती है, तो माष्यकार ने शासत्र की जो तीन ही प्रवृत्ति बताई हैं वह उचित 
नहीं है, इस प्रश्न का उन्होंने बड़ा उचित उत्तर भी प्रस्तुत किया है, और यह वह 
कि विभाग शास्त्र की कोई स्व॒तन्त्र प्रन्नत्ति नहीं है अपितु वह मीं एक प्रकार से पदार्थ 
का उद्देश ही है क्यों कि दोनों के छक्षण समान हैं। तापर्य यह है कि जिस प्रकार उद्देश 
में पदार्थ के नाम मात्र का ही कथन होता है ठीक उसी प्रकार विमाग में भी नाममात्र 
का ही कथन होता है सामान्य उद्देश और विभागात्मक उद्देश में अन्तर केवर्ल इतना 
ही है कि सामान्य उर्दृदिश में पदार्थ के सामान्य नाम का कथर्न होता है और विभागात्मक 
डद्देश में'पंदा्थ के विशेष नाम का कथन होता है, जेंसे न्यायद्शभ के प्रथम 
सूत्र में प्रमाण, प्रमेय आदि पदाश्थों के प्रमाण, प्रमेय आदि सामान्य नामों का निर्देश है 
और प्रमाण तथा प्रमेय के विमाजक सूत्रों में प्रमाण के प्रत्यक्ष, अनुमान आदि तथा 
प्रमेय के आत्मा, शरीर आदि विशेष नामों का निर्देश है । 


इस प्रश्न और उत्तर से सम्बद्ध न्यायवातिक तथा न्यायमज्नरी के वाक्य क्रम से इस 
प्रकार हैँ--.- 


श्द्द्‌ तंभाषा 


“त्रिविधा चास्य शास्त्रस्य॒प्रवृत्तिरित्युक्तम्‌, उद्दिष्टविमागश्र न त्रिविधायां शासत्र- 
प्रवनत्तावन्तम॑वतीति, तस्मादुद्दिष्टविमागो युक्त; न, उद्दिष्टविभागस्योद्देश एवान्तर्भावात्‌ , 
उद्दिष्टविभाग उददेश एवान्तर्भवतीति, कस्मात्‌ ? लक्षणसामान्यात्‌, समान रक्त 
नामघेयेन पदा थाँमिधानमुद्देश इति |? ( न्‍्या० वा० १, १, ३ ) 


शास्त्र की प्रवृत्ति त्रिविध होती है, यह कहा गया है, किन्तु उस त्रिविध प्रवृत्ति में 
उद्दिष्ट के विभाग का अन्तर्भाव नहीं होता है, अतः उद्दिष्ट के विभाग को भी शास्त्र की 
एक स्वतन्त्र प्रवृत्ति मानना उचित है। (यह प्रश्न है, इसका उत्तर यह है कि) विभाग को 
शास्त्र की स्व॒तन्त्र प्रवृत्ति मानना उचित नही है, यतः उद्देश और विभाग दोनो के 
समान छक्षुण होने से उद॒देश में ही उद्दिष्ठ के विभाग का अन्तर्भाव हो जाता है। नाम- 
मात्र से पदार्थ का अमिधान, यह उद्देश और विभाग दोनों का समान लक्षुण है | 


“ननु च विभागलक्षुणा चव्॒थ्य॑पि प्रवृत्तिरस्व्येव, भेद्वत्सु प्रमाणसिद्धान्तच्छुलादिषु 
तथा व्यवहारात्‌, सत्यम्‌, प्रथमसूत्रोदिष्टे भेदवति पदार्थ भवत्येव विभागः, उदृदेश- 
रुपानपायात्तु उद्देश एवासौ | सामान्यसंज्ञया कीर्तनमुद्देशः प्रकारसेद्संशया कीर्तन 
विभाग इति | तथा चोद्देशतयैव तत्र तत्र भाष्यकारों व्यवहरति* अयथार्थः प्रमाणोद्देश' 
इत्याज्षेपे तस्माद | यथार्थ एवं प्रमाणोद्देश” इति व समाधानमभिदधानः । तस्मात्‌ 
त्रिविधेव प्रव्त्तिः” | ( न्‍्या० म० प्रमाण प्रकरण ) 


विभागरूपा चौथी भी शात्र की ग्रत्ति है ही, क्योंकि प्रमाण, सिद्धान्त, छुछ आदि 
जिन पदार्थों में अवान्तर भेद है उनमें विभागात्मक प्रवृत्ति व्यवहृत है| सत्य है, प्रथम 
सूत्र में बताये गये अवान्तर भेदवाले पदार्थ का विभाग किया गया है, किन्तु वह 
उद्देश के रक्षुण से संग्हीत होने के कारण उद्देश ही है, सामान्य नाम से पदार्थ का 
कथन उद्देश हे और विशेष नाम से पदार्थ का कथन विभाग है, उद्देश तथा विभाग 
में ऐक्य होने के कारण ही प्रमाण का विभाग करने के अनन्तर प्रमाण का यह उद्देश 
अयथार्थ है? इस आजक्षेप को प्रस्तुत कर उसके निराकरण की युक्ति बता इसलिए 
प्रमाण का यह उद्देश यथार्थ ही है? ऐसा समाधान करते हुये भाष्यकार ने तचत्‌ 
स्थल में उद्देश के रूप में ही विभाग का व्यवहार किया है, इसलिये शास्त्र को प्रच्नत्ति 
त्रिविध ही है | 

यह स्मरणीय है कि न्यायभाष्यकार वात्सय्यायन ने प्रर्नज्ति का यह नेविध्य न्‍्याय- 
शास्त्र के ही सम्बन्ध में बताया है, यह अन्य सब शास्त्रों के लिये न मान्य ही है और 
न सर्वत्र प्राप्य ही है, इसीलिये वेशेपिक दर्शन के 'प्रशस्तपाद-भाष्यः की अपनी: 
फकन्दुली? व्याख्या में आचार्य श्रीधर ने प्रद्नत्ति के त्रेविध्य की आलोचना कर वैशेपिक- 
शास्त्र की प्रश्नत्ति के द्वेविष्य का समर्थन करते हुए लिखा है कि-- 


तकंभाषा १७ 


अनुद्दिष्टेषु पदार्थेषु न तेपां लक्णानि प्रवर्तन्ते निर्विपयत्वातू, अलक्षितेषु च 
तत्पतीत्यभाव: कारणाभात्रात्‌, अतः पदार्थव्युत्यादनाय ग्रवृत्तस्य शास्त्रस्योमयथा प्रवृत्ति:, 
उद्देशो लक्षुणं च, परीक्षायास्तु न नियमः, यत्रामिहिते छदृंणे प्रवादान्तर्याक्षेपात्‌ तत्व- 
निश्चयो न भवति तत्र परपत्ष॒व्युदासार्थ परीक्षाविधिरधिक्रियते, यत्र तु रक्षणामिधान- 
सामथ्यदिव तत्वनिश्चयः स्थात्‌ तत्रायं व्यर्थों नार्थ्यते, योड्पि त्रिविधां शास्तरप्रवृत्ति- 
मिच्छुति तस्यापि प्रयोजनादीनां नास्ति परीक्षा, तत्कस्य देतोर्लकुणमात्रादेव ते प्रतीयन्त 
इति, एवं चेदर्थप्रतीत्यनुरोधात्‌ शास्त्रस्य प्रवृत्तिन॑ तिविधेव' | 

तात्पर्य यह है कि पदार्थव्युत्यादक शास्त्र में उददेश और छक्षुण यह दो प्दृत्तियां तो 
अनिवार्य रूप से अपेक्षित हैं, क्योंकि पदार्थों का उद्देश-नाम मात्र से कथन यदि न किया 
जायगा तो उनके लक्षण भी न किये जा सकेंगे, क्योंकि जब कोई विषय, कोई लक्षुणीय 
पदार्थ उपस्थित ही न होगा तब लक्षुण किसका होगा ?! और जब लक्षण न होगा तब 
कारण के अमाब में पदार्थ का तत््व-ज्ञान भी केंसे हो सकेगा ! इसलिये पदार्थ के 
च्युत्पादन-पदार्थ का सम्यक्‌ अवबोध कराने के लिये जो शास्त्र प्रव्नत्त हो, उसकी उद्देश 
और लक्षण यह दो प्रकार की प्रवृत्तियां परमावश्यक हैं, किन्तु परीक्षात्मक प्रवृत्ति का 
कोई नियम नहीं है, उसका होना अनिवार्य नहीं है । हां, जिस पदार्थ का लक्षण बता 
देने पर भी विरोधी मतंवाद के कारण उसका तत्त्व निश्चित न हो सके, उस पदार्थ के 
परपन्ष-विरोधी मत के निराकरण के लिये उस पदार्थ की अथवा उसके लक्षण की परीक्षा 
अवश्य की जानी चाहिये, किन्तु जिस पदार्थ का तत्वनिश्रय छक्षुण के कथन मात्र से 
ही हो जाता है, उसके सम्बन्ध में किसी प्रकार की परीक्षा अपेक्षणीय नहीं है, जिस 
( न्यायमाष्यकार वास्््यायन ) ने शास्त्र की त्रिबिध प्रवृत्ति मानी है, उनके यहां भी 
प्रयोजन आदि की परीक्षा नहीं की गयी है, यह क्‍यों ? इसीलिये कि प्रयोजन आदि का 
परिज्ञान लक्षणमात्र से ही सम्पन्न हो जाता है। ऐसी स्थिति में यही ब्रात उचित है कि 
पदार्थ की प्रतीति के अनुरोध से ही शास्त्र की प्रवृत्ति मानी जाय, न कि यह आग्रह 
किया जाय कि शास्त्र की प्रवृत्ति त्रिविध होनी ही चाहिये | 


इस प्रसंग में इतना कह देना आवश्यक एवं उचित प्रतीत होता है कि वैशेषिक 
दर्शन के व्याख्याता आचार्य श्रीधरने न्यायभाष्यकार वात्स्यायन के शास्त्र की प्रवृत्ति के 
त्रेविध्यक्षन की जो आलोचना की है, वह उचित नहीं जान पड़ती | उसका औचित्य 
तन्र होता, जब वात्स्यायन ने यह कहा होता कि समी शास्त्रों में तथा शास्त्र के सभी 
विपयों में तीन प्रव्नत्तियां आवश्यक हैं, पर उन्होंने ऐसा न कहकर स्पष्ट कहा है कि 
त्रिविधा चास्य शास्त्रस्य प्रद्नत्तिःः इस न्यायशास्त्र की तीन प्र्नत्तियां हैं। उन्होंने यह 
भी नहीं कहा है कि इस शास्त्र के समी विपयों में तीन प्रश्नत्तियां हैं, किन्तु उन्होंने 


देखा कि प्रमाण, प्रमेथ और संशय जो इस शास्त्र के सर्वप्रमुख प्रतिपाद्य हैं, उनके 
ब्‌ 
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तत्राअप प्रथममुहिष्ठस्य प्रमाणस्य तावर्लक्षणमुच्यते, प्रमाकरणं प्रसाणम्‌ । 
अन्न च असाणं लक्ष्य, अरमाकरणं लक्षणम्‌ । अर वलनल 

न॒तु असायाः करण चेतू प्रमाणं तहिं तस्य फर्ं वक्तज्यं, करणस्य फलवर्त्व- 
नियमात्‌ | 

सत्यमू, प्रमा एवं फल साध्यमित्यथ:। यथा छिदाकरणस्य परशोरिछदेव 
फलम्‌ । 

का पुनः प्रमा, यस्याः करणं प्रमाणम्‌ ? 

उच्यते-यथाथानुभवः प्रमा। यथार्थ इत्ययथार्थानां संशय-विपर्यय- 
तकज्ञानानां नियंसः | अनुभव इंति स्प॒तेनिरासः | ज्ञातविपयं ज्ञानं स्मघृतिः | 
अनुभवों नाम स्म्ृतिव्यतिरिक्त ज्ञानमू | 
सम्बन्ध में सूत्रकार ने तीन प्रवृत्तियां अपनायी हैं, अतः 'प्राधान्येन व्यपदेशाः भवन्ति! 
न्याय के अनुसार कह दिया कि इस शास्त्र की तीन थ्रव्नत्तियां हैं, यह तो उन्होंने कहा 
नहीं कि सभी शाम्त्रों में तथा उनके समौ विपयों में यह तीन प्रव्ृत्तियां आवश्यक हैं, 
अतः आचार्य श्रीधर की उक्त आलोचना उचित नहीं कही जा सकती । 

प्रमाण आदि पदार्थों के तत्व ज्ञान के लिए उनके उद्देश, लक्षण और परीक्षा की 
आवश्यकता है, सो उद्देश तो न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र में ही कर दिया गया, अतः 
आगे के ग्रन्थ में उनके छत्नषण और उनकी परीक्षा करनी है। 

उन सोलह पदार्थों में मी प्रमाण का उद्देश पहले किया गया है, अतः उसका“ 
लक्षण पहले बताया जाता है, इस सन्दर्भ में यह ध्यातव्य है कि न्यायदर्शनकारने स्वयं 
प्रमाणसामान्यका कोई लक्षुण नहीं बताया है, किन्तु उद्दे श के अन्नन्तर उसका विभाग- 
उसके अवान्तर भेदोंका प्रदर्शन ही किया है, जिस पर स्वभावतः यह प्रश्न उठता है 
कि जब्र तक प्रमाण का सामान्य परिचय न होगा तब तक उसके सम्बन्धर्मं विशेष 
जिज्ञासा नहीं हो सकती, अतः उसक़ा सामान्य परिचय देनेके हेतु सूत्रकारको पहले 
उसका लक्षण बताना चाहिये था, फिर उन्होंने ऐसा न कर उसका विभाग केसे कर 
दिया। इस स्वाभाविक प्रश्नका उत्तर भाष्यकार वात्स्यायनने यह _ दिया है कि प्रमाण 
शब्द की शाव्दिक व्याख्यासे ही प्रमाण का लक्षण अवगत हो जाता है अतः उसके 
पृथक लक्षुण की आवश्यकता न समझकर सूत्रकारने उसका छत्षुण नहीं किया। इस 
बातकी भाष्यकारने इन शब्दोंमें कहा है-- पा 

(उपलब्धिसाधनानि प्रमागानीति समाख्योनिर्व॑चनसामर्थ्याद्‌ वोडव्यम्‌ | प्रमीयतेड- 
नेनेति करणाथांभेघानो हि प्रमाणशब्दः? ( नया: भा. १,१,३ ) _. 
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आशय यह है कि उददेशसूत्र में प्रयुक्त प्रमाण शब्द _'उप्सयुक्त माधावु से ड माघातु से 


करणा-व्यापार-द्वारा असाधारण कारण” रूप अथ को बताने वाले ल्थुट? प्रत्यय से 
3... कल -नननननननानीीएए7टट क्‍““ा 5 बजा आ&आ छआछ इन: जिओ 
निष्पन्न है| मा! थबातु का अर्थ है ज्ञान ओर प्र सेयुक्त मा? का अर्थ है प्रक्ृष्ट 
शान-यथा ज्ञान, जिसे उक्त भाष्य वाक्य में उपलब्धि! शब्द से अभिहित किया 
जया है। ्युट” का अर्थ है करण” जिसे साधन” शब्द से निर्दिष्ट किया गया है, इसके 
अनुसार प्रमाण शब्द का अर्थ होता है उपलब्धि का साधन-प्रमा का करण | इस प्रकार 
प्रमाण शब्द के निर्व॑ंचन से ही प्रमाण का प्रमाकणल रूप छत्ण शात हो जाता हैं, से ही प्रमाण का प्रमाकरंणत्व रूप छक्षण ज्ञात हो जाता हैं, इसी 
लिये किसी सूत्र में उसका स्वतन्त्र कृुथन नहीं किया गया | 
>ल>5 0 5 


तर्कमापा? का निर्माण यतः आछ्सी बालकों के लिये किया गया है जो प्रमाण शब्द , 
के निर्बचन आदि के भमेले में नही पढ़ना चाहेंगे अतः तर्कभापाकार ने उक्त भांष्य के 
आधार पर 'प्रमाकरणं प्रमाणम--प्रमा का करण प्रमाण है? प्रमाण का यह स्पष्ट लक्षण 


रा । 


प्रमाकरां प्रमागम? इस छक्षुण वाक्य में प्रमाण! शब्द लश्य का बोघक है और 
'प्रमाकरण' शब्द लक्षण का वोधक है, उसके अनुसार प्रमागरूप छक्ष्य का छक्षण हुआ 
प्रमाकरणत्व| 


इस रच्षुण के सम्बन्ध में यह प्रश्न होता है कि जत्र प्रमा का करण प्रमाण है तब 
उसका फेछ-कार्यू बताया जाना चाहिये क्यों कि जो करण होता हैं वह नियमेन फल़वान्‌ 
होता है, करण का कोई न कोई फल अवश्य होता है | इस प्रश्न का उत्तर यह है+--सच 
है कि करण का कोई न कोई फल अवश्य होत है । तदनुसार. प्रमाकरणरूप प्रमाण का 
भी फल है और वह फल प्रमा ही है | जिस प्रकार छेदन-कॉय्ने के करण फरसे का 
छेदन-काटना ही फल-कार्य है उसी प्रकार प्रमा के करण प्रमाण का भी प्रमा ही 
उचित फल है। 

फिर प्रश्न होता है कि वह प्रमा क्या है जिसके करण को प्रमाण कहा जाता है । 
उत्तर है--यथार्थ अनुभव प्रमा है। प्रमा शब्द का आर्थ है यथार्थ अनुभव, प्रमा का 
लक्षण है यथार्थ अनुभवत्वत ताले यह है वैसा है यदि उसला अवुमब_ जो अर्थ जैसा है यदि उसका अनुभव 
भी वेंसा ही हो वो उस अनुभव को उस अर की प्रमा कहा जायगा | जेसे सामने दि. 
वाली वस्तु यदि री है और रस्सी के रूप में ही उसका अनुभव हो रहा है तो वह 
अनुभव ससी की प्रमा माना जायगा | 

यथार्थ अनुमब-प्रमा है--इस लक्षण वाक्य में यथार्थ शब्द को रुख कर संशय, 
विपर्यय और तक इन अयथार्थ अनुभवों का तथा अनुभव शब्द को रख कर यथार्थ 
स्मण्य का निराकरण किया गया है ८८ 
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जिस ज्ञान का विपय पहले कभी ज्ञात रहता है उस ज्ञान को स्मृति-स्मरण कहा 
जाता है और जो ज्ञान स्मृति से भिन्न होता है अर्थात्‌ जिस शञान का विषय पहले ज्ञात 
नहीं रूता है उसे अनुभव कहा जाता है ॥& 

प्रमाण का रच्ण बताया गया है कि जो 'प्रमा का करण” हो वह प्रमाण है, इस 
लक्षण में 'प्रमा' और 'करण? का सन्निवेश है। अतः जब्र तक इन दोनों का ज्ञान नहीं होगा 
तब तंक इन दोनों के सबन्निवेश से बने प्रमाण-लछरुण का ज्ञान नहीं हो सकता ) यतः उक्त 
लक्षण में प्रमा? का प्रवेश पहले है और 'करण” का बाद में, अतः 'करणः? की व्याख्या 
बाद के लिये छोड़ कर 'प्रमा? को व्याख्या पहले की गई है, दूसरी बात यह भी है कि 
“करण' कार्यसापेज्ष होता है अतः जिस करण का जो कार्य होता है उसे जाने बिना 
करण को जान पाना सम्भव नहीं होता इस लिये भी 'प्रमा के करण' को बताने के पूर्व 
प्रमा को बताना आवश्यक होने से पहले प्रमा का प्रतिपादन किया गया है । किसी भी 
पदार्थ का प्रतिपादन उसके छक्षुण के द्वारा सुकर होता है अतः 'प्रमा” का प्रतिपादन 
करते हुये उसका लक्षण बताया गया है “यथार्थानुभवः प्रमा! | जो अनुभव यथार्थ हो 
वह प्रमा है| म्रमा के इस लक्ुण में दो अंश हैं यथाथ! और अनुभव” इनमें से यदि 
पहले अंश को लक्षण से निकाल दिया जाय तो अनुभव” मात्र ही शेष रहेगा और 
यदि उतने मात्र को ही प्रमा का छक्षण माना जायगा तो जो अनुभव प्रमारूप नहीं हैं 
उनमें प्रमा-छक्षुण की अतिव्यासति होगी, जैसे संशय, विपर्यय और त्क-ये अनुमच तो 
हैं पर प्रमा नहीं हैं, अतः इनमें अतिव्यासति के निवारणार्थ प्रमा के छक्षण में यथार्थ 
अंश का सन्निवेश आवश्यक है | "यथार्थ! का सब्निविश हो जाने पर इन अनुभवों में 
प्रमा-लक्ष॑ण की अतिव्याप्ति नहीं होगी क्‍यों कि ये अनुभव यथार्थ--अर्थानुसारी नहीं 
हैं | उदाहणाथ संशय को लिया जा सकता है ] 

संशय--संशय एक ऐसा अनुभव है जो एक अथे को परस्पर विरोधी 
दो रुपों में ग्रहण करता है, वे दो रूप साधारणतया भावामावात्मक होते हैं 
अर्थात्‌ उन दो रूपों में एक भावात्मक्ष और दूसरा अमावात्मक होता है। 
जेसे सामने कुछ दूरी पर जब कोई ऐसी वस्तु दीख पढ़ती है जिसकी ऊंचाई 
किसी स्थारु-हूठे पेड़ की अथवा किसी अन्य वस्तु की-किसी पुरुष की हो सकती है| 
किन्तु उसमें स्थारु का अथवा अन्य वस्तु का--किसी पुरुष का कोई विशेष लक्षण नहीं 
दीख पड़ता तब उस वस्तु के विपय में कोई निश्चय न होकर इस प्रकार का सन्देह 
होने लगता है कि “अयं स्थागुन वा! अथवा “अयं॑ स्थाणुर्वा पुरुषो वा? | पहले सन्देह 
का अर्थ है--सामने दीख पढ़ने वाली वस्ठु स्थारु है या स्थाग॒ु नहीं है, इसमें सामने 
दीख पड़ने वाली एक ही वस्तु स्थाण॒त्व और स्थाग॒त्वामाव इन परस्परविरोधी दो रूपों 
में ज्ञात होती है। इनमें पहला रूप भावात्मक और दूसरा रूप अभावात्मक है | दूसरे 


-तकंभाषा र्‌्‌ 


-सन्देह का अर्थ है--सामने दीख पड़ने वाली वस्तु स्थारु है या पुरुष है। इसमें एक 
ही वस्तु स्थाशुत्त और पुरुषत्व इन दो रूपों में ज्ञात होती है, ये दोनों रूप 
भावात्मक हैं । 
कोई भी वस्तु परस्पर विरोधी दो रूपों का आश्रय नहीं हो सकती, अतः सामने 
दीख पड़ने वाली वस्तु कोई एक ही वस्तु हो सकती है चाहे वह स्थाणु ही हो, और 
चाहे वह अस्थारु ही वा पुरुष ही हो, तो फिर जो ज्ञान एक ही वस्तु को परस्परविरोधी 
दो रूपों में ग्रहण करता है वह यथार्थ--अर्थानुसारी केसे हो सकता है, वह तो निविवाद 
प से अयथार्थ ही है | अतः प्रमा के लक्षण में यथार्थ अंश को रखने पर संशय-सन्देह 
में प्रमा-लक्षंण की अतिव्याप्ति नहीं हो सकती | 
विपयेय-- 
विपर्यय का अर्थ है विपरीत ज्ञान, जिस पदार्थ का जो अपना स्वरूप होता है, 
अपना धर्म होता है, उस स्वरूप से उसका ज्ञान न होकर उसके विपरीत रूप से जब 
उसका ज्ञान होता है, तब वह ज्ञान विपयंय कहा जाता है, जैसे सू् के तीव्र प्रकाश में 
चमकती हुई सीपी का ज्ञान जब सीपी के रूप में न होकर चांदी के रूप में होता है, 
जिसके फलस्वरूप ज्ञाता हयं शुक्तिः--यह सीपी है? ऐसा व्यवहार न कर (इदं रजतम--- 
यह चांदी है? ऐसा व्यवहार करता है, तो इस व्यवहार का मूलभूत ज्ञान--चांदी के रुप 
म॑ सीपी का ज्ञान विपयंय कहलाता है। दशनग्रन्थों में इस शान को मिथ्याज्ञान, 
अयथार्थज्ञान, अन्यथाख्याति, विपर्यास, अविद्या, अध्यास, अप्रमा, भ्रम आदि शब्दों से 
व्यवह्॒त किया गया है | 
प्रमा के उक्त छक्षण में यथार्थ पद न देने पर विपर्यय--श्रमात्मक अनुभव में 
अतिव्याप्ति होगी, और उक्त पद का प्रमा लक्षण में प्रवेश करने पर अतिब्याप्ति न होगी, 
क्‍यों कि श्रम में पदार्थ का अपने स्वरूप से अहण न हो कर अन्य पदार्थ के रूप से अहण 
होने के कारण वह अर्थानुसारी--“यथा अर्थ: तथा अनुभवः*नहीं होता । जैसे सूर्य के 
प्रखर प्रकाश में चमकती सीपी का जब चांदी के रूप में अनुभव होता है तब वह अपने 
अर्थ-बिपय सीपी के समान नहीं होता किन्तु उसके विपरीत-चांदी के समान होता है। 
अतः यथार्थ न होने से वह प्रमा के मध्य में परिंगणित नहीं होता | 
तके-- 
तक एक आरोपात्मक ज्ञान है, क्यों कि व्याप्य के आरोप से जो व्यापक का आरोप 
होता है उसे ही तक कहा जाता है, जैसे धूम यदि वहि का व्यमिचारी होगा तों वहि 
से उत्पन्न न होगा 'धूमो यदि वहिव्यभिचारी स्यादू, वहिजन्यो न स्थात्‌! यह एक 
तक है, इसमें पहिल्य अंश व्याप्य का आरोप है और दूसरा अंश व्यापक का आरोप है, 
:इस तर्क से यह विपरीत अनुमान फलित होता है कि क्‍यों कि धूम वह्ि से उत्पन्न 
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होता है इस लिये वह्लि का व्यभिचारी नहीं हो सकता “स्माद्‌ घूमो वहिजन्यः तम्माद्‌ 
धूमो न वहिव्यमिचारी? | इस प्रकार यह तर्क धूम में वहिव्यभिचाराभाव के निश्चय 
का सम्पादन कर धूम में बहिव्यभिचार के संशय होने की सम्मावना समाप्त कर देता है। 
जिसके फलस्वरूप धूम में वहिव्यासि के निश्चय का उदय होकर धूम से वहि के अनुमान 
का जन्म होता है। हां, तो यह अनुमान यद्यपि स्वयं प्रमा है पर उसे सम्मव करने 
वाला उक्त तक अप्रमा है क्‍यों कि वह बह्ि के अव्यभिचारी धूम को बहिव्यभिचारी 
रूप में और वहि से जन्य धूम को वहि से अजन्यरूप में ग्रहण करता है। यदि प्रमा 
के लक्षण से यथार्थ अंश को निकाल कर अनुमव मात्र को ही प्रमा का रक्षण माना 
जायगा तो उक्त तक! में उस लक्षण की अतिव्याप्ति होगी क्‍यों कि वह भी एक 
अनुभव है, और जब लक्षण में यथार्थ अंश रहेगा तो उससे “तर्क! की व्यावत्ति हो 
ज़ायगी । क्‍यों कि वह जैसा उसका अर्थ है वैसा नहीं होता किन्तु उसके बिपरीत होता 
है, जैसा कि उक्त तर्क में स्पष्ट है कि उसका अर्थ-धूम जो वस्तुतः वहि का अव्यमिचारी 
है और वहि से जन्य है उसे वह उस रूप में ग्रहण न कर वहि के व्यभिचारी और 
वहि से अजन्य रूप में अहण करता है। 

इस सन्दर्भ से यह स्पष्ट हो जाता है कि थथार्थानुभव/ इस प्रमा छक्षण में यथार्थ- 
अंश का सन्निवेश न करने पर संशय, विपयंय और तक इन तीन प्रकार के अग्रमाज्ञनो 
में इस लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 

इस प्रसंग में यह प्रश्न उठना स्वाभाविक है कि उक्त अप्रमा ज्ञानों में किसी एक 
में भी अतिव्याप्ति होने से जब लक्षण दूपित हो सकता है तब तीनों में अतिव्याप्ति सूचित 
करने की क्‍या आवश्यकता ? इसका उत्तर यह है कि उक्त तीनों अप्रमा-ह्ञान एक दूसरे 
से अत्यन्त विछ्च्ुण हैं, अतः उनमें से किसी एक ही प्रकार की अप्रमा में अतिव्याप्ति 
की सूचना करने पर दूसरे प्रकार की अप्रमावों में अतिव्यप्ति का ज्ञान न होता और 
उस स्थिति में छन्षण की परीक्षा अधूरी रह जाती, अतः तीनों में अतिव्यात्ति की 
सूचना का नितान्त सार्थक्य है। यदि यह पूंछा जाय कि जब्र तीनो अप्रमा शञान अपने 
अपने अर्थ को उनके वास्तव रूप-में न ग्रहण कर विपरीत रूप सें ही ग्रहण करते हैं, तो 
उनमें क्‍या विलक्षणता है, तो इसका उत्तर यह हैं कि तीनों मे अबथार्थत्व अंश में 
समानता होने पर भी अन्य अंश में कुछ मौलिक अन्तर है, जैसे विपर्यय विपरीतरूप 
में ही सही, पर उस रूप में अपने अर्थ का अवधारण करता है, वह जब सीपी को चांदी 
के रूप में अहण करता है तो वह चांदी के रूप में सीपी का अवधारण कर देता है | 
उसे दुबिधा की स्थिति में नहीं छोड़ता । किन्तु संशय और तर्क अपने अर्थ को दुविधा 
में छोड़ देते हैं उसका अवधारण नहीं कर पाते। क्यों कि संशय अपने अर्थ को 
परव्परविरोधी दो रूपों में ग्रहण करता है और एक अर्थ के परस्पर विरोधी दो रूप हो 
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नहीं सकते फलतः उसका अर्थ दो रूपों म॑ दोलायित होता रहता है, किसी एक रूप 
में अवधारित नहीं हो पाता । तक अपने अर्थ को एक ही रुप में ग्रहण करता है पर 
जिस रूप में ग्रहण करता है उस रूप सें वह उसका अवधारण नहीं कर पाता क्‍यों कि 
तर्क का विपयभूत अर्थ तक की उत्पत्ति के पूर्व अन्य रूप में अवधारित रहता है जेसे 
धूम यदि वह्ि का व्यमिचारी होगा तो वह्निजन्य न होगा? इस तक॑ के पूर्व उसका विपय 
धूम वह्ि के अव्यभिचारी और वहि से जन्य-रूप में अवधारित रहता है। तो फिर 
जब तक के पूर्व उसका विपय किसी रूप में अवधारित रहता है तब तर्क से किसी 
विपरीत रूप में उसका अवधारण केसे हो सकता है। इस प्रकार रपट है कि विपर्वय 
एक अवधघारणात्मक अप्रमा है और संशय एवं तक॑ अनवधारणात्मक अप्रमा हैं | 
अनवधारणात्मक अप्रमावों में मी यह अन्तर है कि संशय जिस रूप में अपने अथ को 
अहण करता हैं उस रूप में अथवा उससे विपरीत रूप में उसका अर्थ उसके 
अवचारित नहीं रहता किन्तु तर्क अपने अर्थ को जिस रूप में ग्रहण करता है उससे 
विपरीत रूप में उसका अर्थ उसके पूर्व अवधारित रहता है जेंसा कि उदाह्मत 
स्पष्ट बता दिया गया है | 

प्रमा के यथार्थानुमब: इस छक्षण भ॑ अनुभव अंश का समावेश न कर यदि 
यथार्थ: इतनाही छछूण रखा जायगा तो उसका स्वरूप यह होगा कि जो कान यथार्थ 
हो, अर्थ के अनुसार हो वह प्रमा है | छक्षुण का यह स्वरूप रखने पर स्मृति-स्मरणात्मक 
ज्ञान में अतिव्यापति होगी, और जब्र छछुण में अनुमव अंश का समावेश कर यथार्थ 
शान मात्र को नहीं किन्तु यथार्थ अनुभव को प्रमा का छक्षण माना जावगा तब स्मरण 
में अतिव्यात्ति न होगी, क्‍यों कि “अनु-प्रमाणव्यायारादनन्तर मव॒ति वाः सोडनुभवः 
अनुभव शब्द की इस ब्युव्त्ति के अनुसार प्रमाण-व्यापार के अनन्तर उलन्न होने बाढा 
ज्ञान ही अनुभव कहलाता है, स्मरण की उच्त्ति मे किसी प्रमाण की अपेद्धा नहीं होती 
किन्तु पूर्वानुभव से जेसा संस्कार वन जाता है, उद्ोघक का सन्निधान होने पर बेसा 
ही स्मरण हो जाता है, अतः प्रमाण-व्यापार के अनन्तर उत्पन्न न होने के कारण स्मरण 
अनुभव से भन्न होता हैं, इस लिये प्रमा के छछूण म॑ अनुभव अंश का रुमावदेश कर 
देने से स्मरण मे उसकी अतिव्यातति का परिहार हो जाता है । 

स्मरण के अनुभव से भिन्न होने का कारण केवल यही नहीं है. कि उसमें अनुभव 
शब्द की उक्त ब्युत्तत्ति की संगति नहीं होती किन्ठु उसका यह भी एक कारण है कि 
अनुमवत्व एक जाति हे जो प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपभिति और शाब्दबोष को अनुमव के 
रूप में ग्रहण करने वाल अनुव्यवसाय-मानउप्रत्वक्त से सिद्ध होती है, वह जाति जिंस 
ज्ञान में रहतो € उस अनुमच कहा जाता है, स्मरण में वह जाति नहीं रहती अतः स्मरण 
अनुभव शब्द से व्यपदिष्ट नहीं होता । तालय यह है कि जब किसी मनुष्य को किसी 
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विपय के प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति अथवा शाब्दबोध का उदय होता है तब उसे 'मैं 
इस विषय का अनुभव करता हूँ? ऐसी प्रतीति होती है किन्तु जब किसी विषय का स्मरण 
होता है तब ऐसी प्रतीति नहीं होती, अतः प्रत्यक्ष आदि ज्ञानों में अनुभवत्व जाति मानी 
जाती है और स्मरण में अनुभवत्व जाति नहीं मानी जाती | 


ज्ञान और उसके भेद-- 

ज्ञान आत्मा का वह विशेष गुण है जिससे संसार के सारे व्यवहार चलते हैं, जिसे 
ज्ञान नही होता वह किसी प्रक्रार का कोई व्यवहार नही कर सकता | यह गुण प्रधानतया 
चेतन को जड से प्थक करता है, इसके दो भेद होते हैं अनुभव और स्मृति | जिस 
ज्ञान का विपय पहले कभी ज्ञात रहता है उसे स्मृति कहा जाता है और जो ज्ञान 
स्मृति से मिन्न होता है, जिसका विपय पहले कमी ज्ञात नहीं रहता उसे अनुभव कहा 


जाता है। 

स्मृति-- 

यह अभी बताया गया है कि स्मृति का विपय पहले से ज्ञात रहता है । वह किसी 
नये विपय को प्रकाश में नहीं छाती किन्तु जो विपय कभी ज्ञात होकर हमारे संस्कार 
में छिंपा पड़ा रहता है वही हमारे संस्कार का उद्दोधन होने पर हमारे ज्ञान में प्रकाशित 
होने लगता है। संस्कार से स्मृति की इस उत्पत्ति के आधार पर उसका एक दूसरा 
लक्षण भी प्रसिद्ध है और वह है 'संस्कारमात्रजन्यं ज्ञामं स्मृतिःः | इस लक्षण में 
संस्कारमात्र' इस अंश का सन्निवेश न करने पर “जन्य॑ ज्ञानं स्मृति: इतना ही लक्षण 
बचता है जिसकी अतिव्याप्ति प्रत्यज्ञ, अनुभिति आदि सभी जन्य ज्ञानों में प्रसक्त होती 
है अतः उसके निवारणार्थ उस अंश का सनवेश आवश्यक है। भात्र! पद 
को लक्षण से प्रथक कर देने पर 'संस्कारजन्यं ज्ञानं स्मृति? इतना ही लछक्षेण शेप 
रहता है जिसकी अतिव्यात्ति प्रत्यमिज्ञा--परिचयाव्मक प्रत्यक्ष में होती है 
क्‍यों कि वह भी संस्कारजन्य ज्ञान है, जैसे पूर्व में देखा हुआ घड़ा जब पुनः कभी 
आँख के सामने आता है तत्र सदेव “अय॑ घट:-यह घड़ा है” केवछ इसी रूप में 
उसका प्रत्यज्ञ नहीं होता अपितु पूर्वद्शन ने घड़े के सम्बन्ध में जो अपना संस्कार 
डाल रखा है उसके उदबुद्ध हो जाने से कभी 'स एवं अय॑ घट:-यह वही घड़ा है” इस 
रूप में भी होता है | इस प्रत्यक्ष में ल एव-वही” इस अंश से सामने दीख पड़मे वाले 
घड़े की पूर्वदष्टता विदित होती है जो इसे संस्कारजन्य न मानने पर सम्भव नहीं है | 
अतः प्रत्यभिशा में अतिव्याप्ति के परिहारार्थ छक्षण में मात्र” पद का प्रवेश आवश्यक 
माना जाता है| इस पद से केवल इन्द्रिय की व्याव्त्ति अभिमत है न कि समस्त अन्य 
पदार्थों की, इस लिये लक्षण का स्वरूप यह निष्पन्न होता दे कि इन्द्रियाजन्य संस्कार- 
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जन्य ज्ञान! स्मृति है | प्रत्यमिश्ञा संस्कारजन्य होते हुये इन्द्रियजन्य भी होती है अतः 
उसमें इस लक्बुण की अतिव्याप्ति नहीं होती | यदि मात्र पद से संस्कार से अन्य सभी 
पदार्थों की व्याइत्ति विवज्षित होगी तो लक्षण का स्वरूप होगा, संस्कारेतर से अजन्य, 
संस्कारजन्य ज्ञान! और उस दशा में बंह असम्भब दोप से ग्रस्त हो जायगा, क्‍यों कि 
स्मृति भी संस्कार से इतर आत्मा, मन, आत्ममनः संबोग आदि से जन्व होती है इस 
लिये किसी भी स्प्रति भें संस्कारेतराजन्यत्व से घटित लक्षण का समन्वय ने हो सकेगा | 
इस सन्दर्भ में यह ध्यातव्य है कि जैसे प्रत्यमिज्ञा में अतिव्याप्ति के परिहारार्थ इस छक्षण 
में मात्र” पद का अदेश किया गया है उसी प्रकार ज्ञातविप्रयक ज्ञान! स्मृति के इस 
तकमापाकारोक्त ुज्षग में भी ज्ञात शब्द के आगे मात्र” पद जोड़ कर '्षातमात्र- 
विषयक ज्ञान” इतना स्मृतिरक्षण मानना आवश्यक है, अन्यथा प्रस्यभिज्ञा में इस लक्षण 
की भी अतिव्याप्ति होगी क्यों कि यह भी पूर्वक्षात विषय को अहण करती है। मात्र 
पदका सन्निवेश कर देने पर प्रत्यमिज्ञा में अतिव्याप्ति का भय नहीं होगा क्यों कि 'स एब 
अय॑ घट: इस अत्यभिशा का “अय॑े! अंश पूर्व ज्ञात नहीं होता इसलिये प्रत्यभिज्ञा 
शातमात्रविपयक नहीं होती | 
यदि यह कहा जाय कि उक्त दोनों छक्षुणों में किसी में मी मात्र पद का सबन्निवेश 
नहीं करना चाहिये किन्तु प्रत्यमिक्ा को आंशिक अनुमब और आंशिक स्मरण मान 
कर उसे भी स्मृति-छछुण का लक्ष्य मान लेना चाहिये तो यह ठीक नहीं है क्‍यों कि 
ऐसा मानने पर दो भुटियां उपस्थित होंगी एक तो यह कि स्मृतित्व और अनुमवत्व 
का प्त्यमिज्ञा में सांकर्य हो जाने से वह ज्ञान की दो खतन्त्र जातियां न हो सकेंगी, 
और दूसरी चुटि यह कि जब उनका सांकर्य हो जायगा तो वे ज्ञान का विभाजक न 
हो सकेगी | फुछतः स्मृति और अनुभव के रूप में ज्ञान का विभाजन न हो सकेगा ! 
इस प्रसज्ञ में यह प्रश्न उठना स्वाभाविक है कि जत्र प्रत्यभिज्ञा का उदय संकार 
और इन्द्रय दोनों से होता है, जब वह पूर्व ज्ञात और पूर्व अज्ञात दोनों प्रकार के विषय 
को ग्रहण करती है तब उसे शुद्ध अनुभव भी कैसे माना जा सकता है, इसके उत्तर में 
यह कहा जा सकता है कि यतः प्रत्यभिज्ञा मनुष्य को अनुभवके रूप में ही ग्रहीत होती है 
स्मरण के रूप में नहीं ग्रहीत होती अतः उसे शुद्ध अनुभव मानना ही उचित हैः क्‍यों 
कि उसमें यदि स्मरणरूपता भी होती तो कभी स्मरण के रूप में भी उसका अनुभव 
होना चाहिये था पर बैसा कभी नहीं होता । 
एक दूसरा विकल्प यह भी हो सकता है कि प्रत्यभिज्ञा न तो स्मृति है और न 
तो अनुभव, अपितु वह शान का तीरुरा प्रकार है जिसे अनुष्णाशीतस्पर्श-डष्ण और 
शीत दोनों स्पशों से विजातीय स्पर्श के समान अस्मरणाननुमव-स्मृति और अनुभव 
दोनों ज्ञानों से विजातीय -शान के रूप में माना जा सकता है। और उस स्थिति में 
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दो भेद के स्थान में ज्ञान के तीन भेद होंगे स्मृति, अनुभव और प्रत्यभिज्ञ और उनके 
क्रम से लक्षण होंगे संस्कारमात्रजन्यं ज्ञानं स्मृति? 'संस्काराजन्य॑ ज्ञानम्‌ अनुभव: 
तथा संस्का-रेन्द्रियो भयजन्यं ज्ञान प्रत्यमिज्ञाः | जो ज्ञान किसी प्रमाण से उत्पन्न न हो कर 
संस्कार मात्र से उत्पन्न हो उसे स्मृति, जो ज्ञान संस्कार से उत्पन्न न हो उसे अनुभव और 
जो संस्कार एवं इन्द्रिय दोनों से उत्पन्न हो उसे प्रत्यभिनज्ञा कहना चाहिये | किन्तु तर्क- 
भाषाकार को यह विकल्प सम्मत नहीं प्रतीत होता, उन्होंने तो स्मृति और अनुभव का जो 
लक्षेण बताया है उसे यथाश्रुत रूप में ग्रहण करने पर ज्ञान के स्मृति और अनुभव ये दो 
ही भेद प्रतीत होते हैं | अतः छोकानुभव के आधार एर प्रत्यभिज्ञा को अनुभव की श्रेणी 
में रख प्रत्यक्ष में उसका अन्तर्भाव मानना-यही बात तर्कमापाकार को अभिमत 
जान पढ़ती है | इस स्थिति में उसमें अतिव्याप्ति के परिहारार्थ तर्कभाषाकारीय 
स्मृतिलक्षण में मात्र पद का सन्निवेश कर 'श्ातमात्रविषयकशान' स्मृति का यही लक्षण 
मानना उचित है। 
स्मृति के भेद-- 
स्मृति को कोई अबान्तर जाति नहीं होती अतः उसके जाति-मूलक भेद नहीं होते, 
हाँ यह अवश्य होता है कि वह सदेव अनुभव का सर्वाश में अनुवर्तन नहीं करती | यह 
तो ठीक है कि बह अनुभव का अतिक्रमण तो कभी नहीं करती, अनुभव में न आये 
विपय को कभी ग्रहण नहीं करती पर यदा कदा अनुभव के कुछ अंश को छोड़ कर भी 
उत्पन्न हो जाती है | ऐसी स्मृति प्रमुछविपया स्मृति कही जाती है। यह उस स्थिति में 
उत्पन्न होती है जब पूर्वानुभव द्वारा उच्पादित संस्कार के कुछ ही अंश का उद्दोधन होता 
है और कुछ का उद्बोधन नहीं हो पाता | इस प्रकार पूर्वाचुमब के पूर्ण और आंशिक 
अनुवर्तन के आधार पर अप्रमुष्टविषया और अमुष्टत्रिपया ऐसे दो भेद स्मृति के कहे. 
जा सकते हैं । 
अनुभव-- 
अनभव का लक्षण अभी बताया .गया है कि 'स्मृतिभिन्न शान! अनुभव है। इस 
लक्षुण में से रुट्रति भिन्र! इस अंश को प्रथकू कर देने पर केवछ ज्ञान! ही शेप रहेगा 
और उतने मात्र को छक्षण मानने पर स्मृति में अतिव्याप्ति होगी। इसी प्रकार उक्त 
लक्षण में से स्मृति पद को हटा देने पर 'भिन्न ज्ञान! इतना ही शेप होगा । उतने मात्र 
की भी अनुभव का लक्षण नहीं माना जा सकता क्यों कि उतने मात्र की भी स्मृति में 
अतिब्याप्ति होगी यतः स्मृति भी ज्ञान है तथा स्वेतर सभी पदार्थों से मिन्न है। यदि उस 
लक्षण में मे शञान पद को निकाल कर स्मृतिभिन्नः इतने ही को'लछक्षण माना जाय तो 
यह भी ठीक नहीं हो सकता क्यों कि उस दशा में घट, पड आदि वाह्म पदार्थों में तथा 
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किं पुनः करणस्‌ ९ साधकतमं करणम्‌ | अतिशयितं साधक साधकतस॑ अकृष्ट 
कारणम्‌ इत्यथ+ 


इच्छा, ढेप आदि आनन्‍्तर पदार्थों में अतिव्याप्ति होगी। अतः '्मृतिभिन्न ज्ञानमः 
अनुभव का इतना छक्ुण आवश्यक है। 


अनुभव के भेव्‌ू-- 

अनुभव के जातिमूलक चार भेद हैं प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति और शाब्दवोध,, 
ज्ञिनका वर्णन आगे यथास्थान किया जायगा | 

प्रमाण का यह लक्षण बताया गया है कि 'प्रमाकरणं प्रमाणम-प्रमा का करण 
प्रमाण है | इसमे 'यथार्थानुभवः प्रमा? यथार्थ--जो अर्थ जैसा है उसका अनुभव भी 
यदि वैसा ही हो तो वह अनुभव प्रमा है इस प्रकार 'प्रमा पद की व्याख्या की गई । 
अब करण! पद की व्याख्या की जायगी | 


१8 प्रश्न है कि प्रमाण के 'प्रमाकरणम! इस छछुण में 'करण” का क्‍या अर्थ है? 
उत्तर है 'साधकतमं करणम्‌ः---जो जिस कार्य का साधकतम हो--अतिशयेन साधक हो, 
प्रकृष्ट कारण हो बह उस कार्य का करण होता है का 


तात्पर्य यह है कि एक कार्य के कई कारण होते हैं, उनमें कुछ साधारण कारण 
होते हैं और कुछ असाधारण कारण होते हैं, जिन कारणों की अपेक्ा सभी कार्यों में 
होती है वे साधारण कारण कहे जाते हैं, उनकी संख्या ८ है--ईश्वर, ईश्वरीय ज्ञान, 
ईश्वरीय इच्छा, ईश्वरीय प्रयत्न, अदृष्ट-चमाधम, काय का प्रागभाव, दिकू, और काल | 
यह आठो कायमात्र के कारण होते हैं, इनका कार्यतावच्छेदक घम होता है कार्यत्वः | 
इन आठ कारणों से भिन्न जितने भी कारण होते हैं वे उबर असाधारण कारण के 
जाते हैं, जेंसे कुलाछ-कुम्हार, कपाल-जिन अबयवों के जोड़ से घड़ा बनता है, चक्र- 
चाक जिस पर मिद्टी रखकर कपाछ आदि के निर्माण द्वारा घड़ा बनाया जाता है, 
दण्ड-चाक को घुमाने के लिये प्रयोग में छाया जाने वाल्म दण्डा, चीवर-बह तांत जिससे 
चाक पर घूमती हुई मिट्टी की पेदी काद कर घड़े का धड़ चाक से उतारा जाता है, 
सलिल-पानी, चाक पर घूमती मिट्दी को संवारने के लिये कुम्हार जिसका प्रयोग करता 
है; ये सब्र घट के असाधारण कारण कहे जाते हैं, इनका कार्यतावच्छेदक धर्म होता है 
पघव्त्वः जो कार्यमात्र का घर्म न हो कर केवछ घद्यव्मक कार्य का ही घर्म है। इस 
प्रकार तन्तुवाय-कपढ़ा बुनने वाछा शिल्पी, तन्ठु-सृत, ठुरी-जिससे सूत जोड़े जाते हैं, 
वेमा-जिन दण्डों में सूत फंसाकर कपड़े की बुनाई की जाती है, आदि पठ के असाधारण 
कारण कहे जाते हैं | इन कारणों का कार्यतावच्छेदक धर्म ह 'पटत्वः | यह भी कायमात्र 
का धर्म न हो कर केवल पथत्मक कार्य का धर्म है। इस प्रकार साधारण और अख्ाधारण. 
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कारणों का निर्बचन इस प्रकार किया जा सकता है कि जो कार्यत्वावच्छिन्न--कार्यमात्र 
के कारण हों, वे साधारण कारण और जो कार्यत्वव्याप्य घट्त्व, पटत्व आदि धर्मावच्छिन्न 
घट, पट आदि विशेष कार्यों के कारण हों वे असाधारण कारण कहे जाते हैं | 


असाधारण कारणों में जो अतिशययुक्त-प्रकृष्ट हो वह करण है | करणत्व का सम्पा- 
दन करने वाले अतिशय-प्रकर्प. का नाम है व्यापार! | इस लिये अनुवर्ती नेयायिकों ने 
“करण? का लक्षण किया है “व्यापारवद्‌ असाधारण कारणं करणम्‌? | इसका अर्थ यह है 
कि जो व्यापारद्वारा जिस कार्य का असाधारण कारण होता है वह उस कार्य का करण 
होता है। जेसे दण्ड, चक्र आदि कपालद्वयसंयोग द्वारा घट का; तुरी, वेमा आदि 


तन्तुसंयोग द्वारा पट का कारण होने से दण्ड, चक्र आदि घट के तथा तुरी, वेमा आदि 
पट के करण कहे जाते है । 


व्यापार 


व्यापार का छछूण है “तजन्यत्वे सति तजन्यजनकत्व” ( १) अथवा 'तजनकता- 
प्रयोजकजनकताकत्व” ( २) पहले का अर्थ है---जो जिस कारण से उत्पन्न होकर उसके 
जिस कार्य का जनक होता है वह उस कारण का उस कार्य के प्रति व्यापार होता है जैसे 
कपालद्व्य का संयोग दण्ड आदि से उत्पन्न हो दण्ड आदि के घटात्मक कार्य का जनक 
होता है अतः कपालद्वयर्सयोग दण्ड आदि कारणों का घात्मक कार्य के प्रति व्यापार है | 
दूसरे का अर्थ है-जो अपनी जनकता से जिसमें जिस काय के जनकत्व का सम्पादन करता 
है वह उसका उस कार्य के प्रति व्यापार होता है, जैसे कशलद्वयसंयोग अपनी जनकता 
से दण्ड आदि में घट के जनकत्व का सम्पादन करता है क्यों कि दण्ड आदि में यदि 
कपालद्यसंयोग की जनकता न हो तो दण्ड आदि में घट का जनकत्व नहीं हो सकता, 
अतः कपालद्वयसंयोग घटाव्मक कार्य के प्रति दण्ड आदि कारणों का व्यापार होता है | 
व्यापार का ही दूसरा नाम है 'द्वाए जिसे आज कल की भाषा में माध्यम! कहा 
जाने लगा हे | ह 

व्यापार--द्वार-माध्यम की इस परिमापा के अनुसार किसी भी कार्य का अन्तिम 
कारण उस कार्य के अन्य समस्त कारणों का व्यापार कहा जा सकता है और इस नाते 
अन्तिम कारण को छोड़ अन्य सभी कारणों को व्यापारवत्‌ असाधारण कारण रूप होने 
से 'करण? पद की अहंता प्राप्त होती है। पर सभी कारण करण? पद से व्यपदिष्ट नहीं 
किये जाते | अतः 'करण? के छक्षुण में आये व्यापारब॒त्‌? का यह अर्थ करना आवश्यक 
है कि जिस कार्य के अव्यहित पूर्वक्षण में वा जन्मक्षण में जिस कारण का स्वयं साज्षात्‌ 
उपस्थित रहना आवश्यक नहीं होत। किन्तु उसके व्यापार का रहना उपस्थित होता है 
अथवा यों कहा जाय कि जो जिस कार्य का साक्ञात्‌ सम्बन्ध से कारण न हो कर 
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नतु साधक कारणम्‌ इति पर्योयस्तदेव न ज्ञायते, कि तत्‌ कारणम्‌ इति | 
उच्यते--यस्य कार्यात्‌ पृर्वभावो नियतो$नन्‍्यथासिद्धश्व ततू कारणम्‌। 
यथा तन्तु--वेमादिक पटस्य कारणम्‌ | 


है 


व्यापास्थवित सम्बन्ध से ही कारण होता है वह उसका व्यापारवान्‌ कारण कहा जाता है- 
व्यापारवत! की ऐसी व्याख्या करने पर जो कारण कार्य के अव्यवहित पूर्व छुण में 

अथवा कार्य के जन्मक्षण में स्वयं साक्षात्‌ उर्पास्थित रहते हैं या व्यापारघटित सम्बन्ध से 

कारण न हो कर साह्षात्‌ सम्बन्ध से कारण होते हैं उन में 'करणत्व” की प्रसक्ति न हो 
सकेगी । जैसे तन्तु, तन्तुवाय आदि पट के अव्यवहित पूर्व में स्वयं उपस्थित रहते हैं 

तथा साक्षात्‌ सम्बन्ध से ही कारण होते हैं अतः उन्हें पट का करण नहीं कहा जाता । 

तुरी, वेमा आदि का पट के अव्यवहित पूर्व में रहना अनिवार्य रूप से अपेक्षित नहीं 

होता, वे अपना-अपना कार्य पूरा कर यदि नष्ट हो जाय॑ तब भी पट की उत्षत्ति में 

कोई वाधा नहीं होती, और यदि वे अपरिहार्य होने से पट के अव्यवहित पूर्बकाल में 

रहते भी हैं तो भी वे स्वप्रयोज्यविजातीयसंयोगरूप व्यापारघटित सम्बन्ध से ही 

कारण होते हैं अतः उनका 'करणत्व' अन्तुण्ण रहता है। 


“” रण का लक्गण बताया गया है कि जो 'साधकतम--अतिशययुक्त साधक हो, 
प्रकृष्ट कारण हो” वह 'करण” है | इसके सम्बन्ध में प्रश्न उठता है कि साधक और 
'क्ारणः यह दोनों शब्द पर्याय-समानार्थक हैं, इस लिये जब कारण! का ही ज्ञान नहीं 
है कि वह क्‍या है तब साधक का ज्ञान केसे होगा ओर उस स्थिति में 'साधकतमं” 
यह करणलक्चण कैसे शात हो सकेगा, अतः इस प्रश्न के उत्तर हेतु 'कारण? का छक्बण 
बताया जाता है, जो इस प्रकार है--यस्य कार्यायूर्वभावों नियतोब्नन्यथासिद्धश्र 
तत्कारणम! कार्य के पूर्व जिसकी उपस्थिति नियत हो और जो अन्यथासिद्ध न हो 
वह कारण है? । जैसे कार्य-पट के पूर्व तन्तु, वेमा आदि की उपस्थिति नियत होती है 
और वे अन्यथासिद्ध नहीं होते अतः वे-तन्तु, वेमा आदि पट के कारण होते हैं | 

इस लक्षण में पूर्वभाव, नियत और अनन्यथासिद्ध ये तीन शब्द बड़े महत्त्व के हैं 
अंतः उनका अर्थ तथा रूुण में उनके सन्निवेश का प्रयोजन समझ लेना आवश्यक है | 

पूर्वभाव का अर्थ है पूर्व में--कार्यकी उत्तत्ति के ठीक पूर्वकाल में, उस छण में 
जिसके ठीक अगले क्षुण में कार्य को उत्पन्न होना है, उस आश्रय में जिसमें कार्य की 
उत्पत्ति होनी है, उस सम्बन्ध से जिससे कार्य को उत्पन्न होना है, उपस्थित रहना, 
अथवा न्याय की भाषा में यों कह्दा जा सकता है कि कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध से 
कार्य के आश्रय में कार्य के अव्यवहित पूर्व क्षण में कारणतावच्छेद्‌क सम्बन्ध से रहना । 
जिस सम्बन्ध से कार्य उत्पन्न होता है वह कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध कहा जाता है,, 
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जैसे पट तन्तु में समबाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है अतः वह पट के छिये कार्यता- 
वच्छेदक सम्बन्ध है, जिस आश्रय में कार्य की उत्पत्ति होती है वह कार्य का आश्रय 
होता है, जैसे पट की उत्पत्ति तन्तु म॑ं होती है अतः तन्तु कार्य-पठ का आश्रय है, 
जिस छ्वण में कार्य की उत्पत्ति होती है उसके ढीक पूर्व का क्षुण अव्यहित पूर्ब क्षण 
कहा जाता है, यह वह क्षण है जिसमें कार्य के समस्त कारण एकत्र हो जाते हैं, कोई 
कारण प्रतीक्षणीय नहीं रह जाता और कार्य की उत्पत्ति का कोई प्रतिबन्धक भी 
उपस्थित नहीं रहता, इस छुण को काय का सामग्री-क्षण भी कहा जाता है, सामग्री का 
अर्थ होता है कारण की समग्रता-प्रतित्रन्धकामाव सहित सम्पूर्ण कारणो का सच्िधान | 


कार्य के आश्रय में जिस सम््न्व से रह कर कारश काय का उत्पादक होता है 
उसे कारणतावच्छेद्क सम्बन्ध कहा जाता है, यह सत्र कारणों के लिये एकरूप नहीं 
होता, किन्तु भिन्न भिन्न होता है | जैसे कार्य-पट के आश्रय तन्तु में तन्तु तादात्म्य 
सम्बन्ध से, वेमा आदि विजातीय संयोग अथवा स्व्रप्रयोज्य विजञातीयरसंयोग से और 
तन्तुसंयोग समवाय सम्बन्ध से रह कर पट का उत्पादन करते हैं अतः तन्तु, वेमा आदि 
और तन्‍्तुसंयोग के लिये तादात्म्य, विजातीयसंयोग और समवाय यथाक्रम कारणता- 
बच्छेदक सम्बन्ध होते हैं | 

धूर्वभाव? शब्द की इस व्याख्या में 'यूरव! का अर्थ यदि अव्यवहितपूर्व॑ न॑ करके 
सीधा सादा पूर्बमात्र ही अर्थ किया जायगा तो जो पदार्थ जिस कार्य के पूर्व कभी रह 
चुका है किन्तु उसके ठीक पूर्व उपस्थित नहीं हो सका है बह भी उसका कारण कहलाने 
लगेगा, जैसे कोई तन्‍्तु वा कोई वेमा जो किसी पट के पूर्व कभी विद्यमान रहा पर 
उस पट के ठीक पूर्व उपस्थित नहीं था तो वह ,तन्तु और वह बेमा भी उस पट का 
कारण कहा जाने लगेगा, क्‍यों कि वह तन्तु और वेमा उस पढ के पू कभी नियत रूप 
से रह चुका है और अन्यथासिद्ध की त्रतायी जानेवाली परिभाषा के अनुसार उस पट 
के प्रति अन्यथासिद्ध नहीं है । 

इसी प्रकार 'ूर्व॑भाव' के वर्णित अर्थ में से यदि 'कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध से कार्याश्रया 
इस अंश को निकाल दिया जायगा तो कार्य के अव्यवहित पूर्व क्षण में कारणता- 
बच्छेदकसम्बन्ध से रहना? इतना ही शेप बचेगा। उस स्थिति में जो तन्ठु, वेमा आदि 
कार्यतावच्छेदक समवाय सम्बन्ध से जिस पट के आश्रयभूत तन्तु में न रह कर कालिक 
सम्बन्ध से उसके आश्रयभूत तन्तु में तथा काययतावच्छेद्क समवाय सम्बन्ध से अन्य पट 
के आश्रयभूत तन्तु में रहते हैं वे मी उस पट के कारण कहे जाने छगेंगे। पूव॑भाव! 
के यथोपवर्णित अर्थ में से कारणतावच्छेद्क सम्बन्ध को निकाछ कर 'कारणतावच्छेंदक 
सम्बन्ध से रहना! (के स्थान,में यदि, 'रहनामात्र' ही रखा . जावगा तो जो तम्त॒,'वेमा 
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आदि जिस पट के आश्रययूत तस्तु में कारणतावच्छेदक सम्बन्ध से नहीं किन्तु कालिक 

ध से रहता है वह भी उस पट का कारण कहा जाने छगेगा, अतः 'पूर्व माव! 
शब्द का जो अर्थ बताया गया, कारण के लक्कंण सं उसे अविकल रूप से रखना 
आवश्यक है | 

पनियत” शब्द का अर्थ है नियम युक्त होना, नियम का अर्थ है व्याप्ति, व्याप्त 
वी निष्पत्ति व्याप्प और व्यापक दोनों पर निर्भर होती है, इस लिये व्याप्ति का 
आशय होने से व्याप्पय मी नियत कहा जाता दे और व्याप्ति का निरूपक होने से 
व्यापक भी नियत कहा जाता है, परिस्थिति के अनुसार नियत शब्द से कहीं व्याप्य को 
और कहीं व्यापक को ग्रहण किया जाता है | कारण के मूलोक्त छक्षण में नियत शब्द से 
व्यापक अर्थ अभिमत है, और 'कार्यात्‌! पृवभाव! एवं नियत तीनों शब्दों का मिलित 
अर्थ ग्राह्म है, अतः 'कार्यादयूवमावो नियत: का अर्थ हे--कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध से 
कार्य के आश्रय में कार्य के अव्यवहित पूर्व क्षण में रहने वाले अमाव का कारणता- 
बच्छेदक सम्बन्ध से प्रतियोगी न होना | कारण के इस छक्तषुण से यह निष्कर्ष प्रस्तुत 
होता है कि अनन्यथासिद्ध होते हुये भी कार्य के किसी आश्रय में किसी सम्बन्ध से 
कभी रह लेने मात्र से कोई पदार्थ कारण नहीं हो सकता अपितु कारण होने के लिये 
से कार्यनियत-कार्य का व्यापक होना आवश्यक है। कारण के छक्षण में “नियत! 
शब्द का सन्निवेश कर उक्त रूप में उसका निर्वचन करने का फल यह होता है कि 
रासम-मिद्दी ढोने वाले कुम्हार के गधे में घ्कारणत्व की अतिप्रसक्ति नहीं होती, 
क्योंकि वह कदाचित्‌ किसी घट का पूर्बबर्ती तो हो जाता है, पर सभी घट का नियत 
पूरबबर्ती न होने से घठ का व्यापक नहीं होता | इस प्रसंग में यह शझ्ढा हो सकती है 
कि रासम घ्म्रात्र का नियत पूर्ववर्ती न होने से घट का व्यापक नहीं होता अतः वह 
घट्सामान्य का कारण न हो परन्तु वह जिस किसी एक घट का नियत पू्व॑वर्ती 
होता है उसका वह कारण क्यों नहीं होता ! इसका उत्तर यह है कि रासम जिस विशेष 
प्रट का नियत पूर्ववर्ती है उसके प्रति अन्यथासिद्ध होने के कारण वह उसका मी 
कारण नहीं होता । 

पअनन्यथासिद्ध! शब्द का अर्थ है अन्यथासिद्ध न होना, और अन्यथासिद्ध का 
अर्थ है प्रकृत कार्य के उत्पादन के लिये नहीं किन्तु देववश, किसी अन्य प्रयोजनवश 
अथवा अपरिहार्यतावश कार्य-जन्म के पूर्व उपस्थित होने वाला, जैसे रासम यदि किसी 
घट के जन्म के पूर्व देवात्‌ उपस्थित हो जाता है, या किसी अन्य कार्य से आ जाता 
है अथवा पहले से बंधा रहता है तो वह उस घ के प्रति अन्यथासिद्ध होता है, 
अन्यथासिद्ध की परिमाजित परिमापा यह है कि जो पदार्थ जिस कार्य का नियत 
पूर्ववर्ती होता है किन्ठ कार्यकारणमर्मज्ञ ,मन्रीपिय़ों द्वारा उस कार्य के कारण रूप में 


श्र तकभाषा 
व्यवह्यत नहीं होता वह उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है। इसके अनुसार 
रासभ घट्सामान्य के प्रति अन्यथासिद्ध नहीं होता किन्तु उसी घट के प्रति अन्यथा- 
सिद्ध होता है जिसका वह नियत पृव॑वर्ती होता है। फलतया कारण छक्षण में दिये गये 
(नियत” शब्द और “अनन्यथासिद्धः शब्द के क्षेत्र बंद जाते हैं। “नियत! शब्द से 
अनन्यथासिद्ध कार्यपूर्बवर्ती पदार्थोंकी और “अनन्यथासिद्ध/ शब्द से कार्यनियत 
पूरव॑वर्ती अन्यथासिद्ध पदार्थों की व्याइत्ति होती है। दोनों शब्दों के ध्यावर्तनीय 
पदार्थों में इस प्रकार स्पष्ट अन्तर होने से इस प्रश्न को स्थान नहीं रह जाता कि 
अनन्यथासिद्ध शब्द से ही अनियत पदार्थों की भी व्याव्त्ति हो जायगी अतः 'कारण' 
के लक्षुण में नियत पद का प्रवेश अनावश्यक है । 
कारण के लक्षण में 'अनन्यथासिद्ध? का सन्निवेश किया गया है । अनन्यथासिद्ध 
का अर्थ है अन्यथासिद्धमिन्न, भेद एक अभाव है अन्यथासिद्ध उसका प्रतियोगी है, 
अभावज्ञान में प्रतियोगी का ज्ञान कारण होता है, अतः अन्यथासिद्ध के ज्ञान के विना 
अन्यथासिद्धभेद का ज्ञान नहीं हो सकता, इस छिये अन्यथासिद्ध क्या है यह जानना 
परमावश्यक है । 
अन्यथासिद्ध-- 
जो जिस कार्य का नियतपूर्ववर्ती होते हुए भी उस कार्य का कारण नहीं कहा 
जाता वह उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है। विश्वनाथ न्यायपश्नानन ने उसके. 
पांच भेद अपनी कारिकावली में बताये हैं, जेसे-- 
येन सह॒पूर्वभावः कारणमादाय वा यश्य। 
अआर्न्य॑प्रति पूर्वमावे ज्ञात यब्यूव॑ंभावविशञानम्‌ ॥ 
जनकं प्रति पूर्वश्नत्तितामपरिज्ञाय न यस्य गह्यते | 
अतिरिक्तमथापि यद्मवेन्नियतावश्यकपूर्व भाविनः |। 
एते पदश्चान्यथासिद्धा दण्डत्वादिकमादिकम | 
घटादौ दण्डरूपादि ट्वितीयमपि दर्शितम्‌ ॥ 
तृतीयं ठ॒ भवेद्‌ व्योम कुलागजनकोउपरः | 
पञ्ममो रासभादिः स्थादेतेष्वावश्यकस्त्वसौ || 
येन सह पूर्वभावः:--जिस धर्म से विशिष्ट में जिस कार्य की नियतपूवबर्तिता का 
ज्ञान होता है वह धर्म उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता है, जैसे 'दण्डः घटनियत 
पूर्व॑वर्ती---दण्ड घट का नियतपूर्ववर्ती है? इस प्रकार दण्ड़त्वविशिष्ट में घट की नियत- 
पूर्ववर्तिता का ज्ञान होता है अतः दण्डत्व घद के प्रति अन्यथासिद्ध होता है, अन्यथा 
सिद्ध की इस परिभाषा के अनुसार जिस कार्य के जो जो धर्म कारणतावच्छेदक होते हैं: 
वे सब उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होते हैं | 
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यद्यपि पटोतपत्ौ देवादागतस्य रासभादेः पर्वभावो विद्यतं, तथापि नासौ 
नियतः ॥तिन्तुरुपस्य तु नियतः पवभावो<रत्येब, किन्त्वन्यथासिद्धः पटरूपजननो- 
पक्षीणत्वात्‌ , पट प्रत्यपि कारणत्वे करपनागौरवप्रसड्भात्‌ | ते नानन्यथासिद्ध- 
नियतपूर्वभावित्व॑ कारणत्वम्‌ | अनन्यथासिद्धनियतपर्चाद्भावित्वं कार्यत्वम्‌। 


कारणमादाय वा यस्य--जिस पदार्थ में जिस कार्य की नियतपूर्ववर्तिता का ज्ञान 
उस कार्य के कारण के द्वारा ही होता है वह पदार्थ भी उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध 
होता है; जेसे दण्डगत रूप में घट की नियतपूर्ववर्तिता का ज्ञान घट के कारण दण्ड के 
द्वारा ही होता है, क्योंकि दण्डगत रूप दण्डपरतन्त्र है, दष्ड के विना रह नहीं सकता 
अतः दण्ड के द्वारा ही उसमें घट की नियतपूर्ववर्तिता ज्ञात हो सकती है, इसलिये दण्ड 
में रहने वाले रूप आदि घट के प्रति अन्यथासिद्ध होते हैं | 
अन्य॑ प्रति पूर्बभावे ज्ञाते य॒ूर्बभावविशानम---जिस पदार्थ में जिस कार्य की नियत- 
पूर्ववर्तिता किसी अन्य कार्य की नियतपूर्व॑वर्तिता के ज्ञान के पश्चात्‌ ही होती है बह 
पदार्थ भी उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता हैं; जेसे शब्दजनक आकाश में घट 
की नियतपूर्ववर्तिता का ज्ञान आकाश में शब्द की नियतपूर्ववर्तिता के ज्ञान के पश्चात्‌ 
ही हो सकता है, क्योंकि जब तक आकाश शब्दकारण के रूप में सिद्ध न हो लेगा तब 
तक उसमें बढ की नियतपूर्ववर्तिता कैसे ज्ञात हो सकेगी, अतः आकाश शब्दकारण के 
रूप में घट के प्रति अन्यथासिद्ध है । 
जनक॑ प्रति पूर्वन्नत्तितामपरिश्ञाय न यस्य ग्रह्मते--जिस पदाथ में जिस कार्य की 
नियतपूर्ववर्तिता उस कार्य के कारण की नियतपूर्ववर्तिता के ज्ञान के बिना शात नहीं हो 
सकती वह पदार्थ भी उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होता हैं। जेसे कुछारूपिता में 
घट की नियतपूर्ववर्तिता घट के कारण कुछाल की नियतपूर्बबर्तिता के शान के विना शात 
नहीं हो सकती अतः कुछालपिता कुछाल के रूप में घट का कारण होते हुये भी 
कुछाल-पिता के रूप में घट के प्रति अन्यथासिद्ध है | 
अतिरिक्तमधापि यद्‌ मवेन्नियतावश्यकपूर्वभाविनः--जिस कार्य के प्रति जितने 
अवश्यक्लृप्त--छघु और नियतपूर्ववर्ती होते हँ उन सबसे जो मिन्न होता है बह उस 
कार्य के प्रति अन्वथासिद्ध होता है; जैसे घट के प्रति दण्ड, चक्र आदि रूघु नियत- 
पूर्ववर्ती हैं, रासम उन सबसे भिन्न हें अतः वह घट के पति अन्यथासिद्ध है | 
अन्यथासिद्ध की उक्त परिमापावों में पांचवी परिभाषा पूरब की चारो परिभाषावों 
के च्षेत्र को आत्मसात्‌ करने में समर्थ होने के कारण आवश्यक समभी जाती है । 
अभी कारण का यह रूछुण वताया गया है कि कार्य के पूर्व जिसका माव--जिसकी 
उपस्थिति नियत और अनन्यथासिद्ध हो वह कारण है, इस लक्षण में “नियत! और 
डे 


श््ड तेकभाधो 
धअनन्यथासिद्ध! इन दो.अंशों का प्रयोजन- बताने के लिये. 'यत्रपि' से लेकर कल्पना 
गौंखप्रसझत! तक का अन्य प्रद्नत्त है । आशय बह है कि यदि कारण के उक्त छक्षण 
में से नियत” अंश' को निक्राछ दिया जायगा तो "कार्य के पूर्व जिसका भाव--जिंसकी 
उपस्थिति. अनन्यथासिद्ध हो वह कारण है, -छक्षण. का इतना ही स्वरूप बचेगा और 
यदि उतने को ही लक्षण मान लिया जायगा तो पट की उत्पत्ति के पूर्व देववश जब 
कभी कोई रासभ आदि उपस्थित हो जायगा तब उसमें पट्कारण के छक्षण की अति- 
व्याप्ति होगी, क्योंकि पड के पूर्व उस रासम आदि का भी भाजत्र है, किन्तु लक्षण में जब 
(नयतः अंश का भी समावेश रहेगा तो देववश आये रासम आदि में पटकारणत्व की 
आतिव्यासि नहीं होगी क्योंकि रासम आदि में प८ का नियत पूर्व॑माव नहीं है| इसी 
प्रकार उक्त लक्षण में से यदि 'अनन्यथासिद्ध” अंश को निकाछ दिया जायगा तो 'कार्य 
के पूर्व जिसका भाव मियत हो वह कारण है? छक्षुण का इतना ही स्वरूप बचेगा और 
यदि उतने को ही कारण का लक्षण माना जायगा तो तन्तु के रूप में पटकारणत्व की 
अतिव्याप्ति होगी | क्योंकि पट के पूर्व में तन्तुरूप का भाव--अस्तित्व नियत है । किन्तु 
कारणछल्षण में जब अनन्यथासिद्ध अंश का सन्निवेश होगा तब्र यह अतिब्याप्ति न होगी, 
क्योंकि तन्तुरूप में पठ का पूर्वमाव नियत अवश्य है पर पट के प्रति अनन्यथासिद्ध 
नहीं है, क्योंकि तन्तुरूप में पढे का जो पूर्वभाव हे यह पय्रूप के उत्पादन में ही परि- 
समाप्त हो जाता है, अतः तन्तुरूप को पठ्रूप का कारण मानने के साथ यदि पढ का भी 
कारण माना जायगा तो यह एक गुरु कल्पना होगी |...” 


इस सन्दर्भ में यह समझ लेना आवश्यक है कि तन्तुरूप में पट्कारणत्व की 
कल्पना में क्या गौरव है ? विचार करने पर एक तो यह गौरव प्रतीत होता है कि 
पटकारणत्व में दो अंश हैं--एक पट के प्रति नियत पूर्वभाव और दूसरा अनन्यथा- 
सिद्धत्व, तो इन दो अंशों में तन्तुरूप में पहलछा अंश तो सहज सिद्ध है किन्तु दूसरा अंश 
सिद्ध नहीं है, अतः तन्तुरूप को पट के प्रति यदि कारण मानना होगा तो उसमें दूसरे 
अंश की कल्पना करनी होगी । यह अक्लूृतकल्पना--नूतन कल्पना ही एक गौरव 
है | दूसरा गौरव यह होगा कि यदि तन्तुरूप को पट का कारण माना जायगा तो 
तुल्यन्याय से तन्तु के स्पर्श आदि अन्य गुणों को भी कारण मानना होगा । तीसरा 
गौरव यह होगा कि तन्तुरूप यदि पद का कारण होगा तो समवाय सम्बन्ध से ही कारण 
होगा, क्योकि उसी सम्बन्ध से वह पड का नियत पूर्ववर्ती है, और उस सम्बन्ध से कारण 
होने पर वह पट का असमवायिकारण होगा, क्योंकि असमवायिकारण का यही छक्षुण है 
कि जो कार्य के समवायि कारण में समवाय- अथवा स्वसमवायिसमवाय सम्बन्ध से 
विद्यमान रहकर कारण होता है बह असमवायिक्रासा होता है। अतः पट के 
सम्रवायिकारण तन्‍्तु में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान होकर पद का कारण होने से 


सकंभाषा - स्पः 
यत्त कद्िचदाह--कार्यासुकृतान्वयव्यतिरेकि कारणम' इति। तद्युक्तम्‌ | 
तित्यविभूर्ां व्योसादीनां काछतो देशतश्च व्यतिरेकरासंसवेनाकारणत्वप्रसज्ञात्‌ | 


तन्तुरूप को पट का असमवायिकारण होना अनिवार्य है, और यदि वह पट का अस- 
मवायिकारण माना जायगा तो कभी तन्तु और तन्‍्तुसंयोग के रूते किसी प्रकार यदि 
तन्तुरूप का नाश होगा तो असमवायिकारण के नाश से कार्यद्रव्य के नाश का नियम 
होने से तन्तुरूप के नाश से पय्नाश की आपत्ति होगी जो तख्तु और तल्तुर्सयोग के 
रहते कथमपि मान्य नहीं हो सकती | फछतः इस आपत्ति के प्रतिरोध के लिये तन्तु 
और तन्‍्तुसंबोग दोनों को पठनाश का परस्परसापेज्ष प्रतित्रन्यक्ष मानना होगा । 
दोनो को परस्परसापेक्ष प्रतिबन्धक मानने का परिणाम यह होगा कि जब तक्र तन्तु 
और तन्‍्तुसंयोग दोनो विद्यमान रहेंगे तत्र तक किसी मी कारण से पट का नाश नहीं 
होगा और जब उनमें से किसी भी एक का नाश होगा तत्र दूसरे के रहते भी पद्म का 
नाश हो जायगा, जेसे तन्तुसंयोग का नाश होने पर तन्तु के रहते पड का नाश हो 
जाता है एवं तन्तु का नाश होने पर तन्तुनाश के जन्मक्ञग में तन्तुसंगोग के रहते 
तन्तुनाश के दूसरे क्षण में पद का नाश हो जाता है, तो इस प्रकार तल्लुरूप को पद 
का कारण मानने पर तन्तुरूप के नाश से पट्याश की आपत्ति के परिहारार्थ तु और 
तन्तुसंयोग में पठ्नाश के प्रति परस्परसापेक्ष प्रतित्रस्वकत्व की कल्यना ही तीसरा 


गौरव है| 


कार्य के पूर्व जिसका भाव-सन्निधान, नियत और अनन्यथासिद्ध होता है, वह कारण 
कहा जाता है एवं जो अनन्यथासिद्ध नियत के समव॒धान के पश्चात्‌ उलब्न होता है, 
वह कार्य कहा जाता है। कारण और कार्य के इस सर्वमान्य व्यवहार के आवार पर यह 
माना जाता हैं कि अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावित्व-अन्यथासिद्ध न होते हुए 
कार्य के पूर्व नियत रूप से रहना--यह कारणत्व-कारण का रूज्षण तथा अनन्यथासिद्ध- 
नियतपश्चाद्भधावित्व--अनन्यथासिद्ध नियत का सन्निधान होने के पश्चात्‌ होना-यह 
कार्यत्व-कार्य का लक्षण है। कारण और कार्य के इन छक्षगों के अनुवार पट के 
प्रति अन्यथासिद्ध न होकर पट के पूर्व नियत रूप से उपस्थित होने के नाते तुरी, 
वेमा आदि पट के कारण कहे जाते हैं और उन सत्रों के सन्निधान के पश्चात्‌ उत्पन्न 
होने से, पट उन सत्रों का कार्य कहा जाता है | 


कार्य-कारण के स्वरूप की मीमांसा करने वाले मनीपियों का कोई वर्ग यह कहता है 
कि कार्य द्वारा जिसके अन्बय और व्यतिरेक का अनुकरण किया जाय, वह कारण है | 
अन्वय का अथ है भाव-होना और व्यतिरेक का अर्थ है अभाव-न होना | अन्चय के 
अनुकरण का अर्थ है तत्तत्वे तत्सत्वमः-कारण के होते पर कार्य का होना ओर 


३६ तकभाषा, 


व्यतिरेक के अनुकरण का अर्थ हे-'तदभावे तदभावः कारण के न होने पर कार्य का न 
हौना | इस अनुकरण के निर्दोष होने पर-कभी इसका भक्ढः न होने पर कारणता का: 
निश्चय होता है। जेसे ठरी, वेमा आदि के होने पर पट होता है, ऐसा कभी नहीं होता 
कि पट का कारण कहे जानेवाले तुरी, वेमा आदि सत्र उपस्थित हों और पट न हो, इसी 
प्रकार तुरी, वेमा आदि के न होने पर पट नहीं होता, ऐसा कभी नहीं होता कि तुरी,. 
वेमा आदि न हों किन्तु पट हो जाय, फलतः पट के द्वारा तुरी, वेमा आदि के अन्बय 
और व्यतिरेक का निर्दोष अनुकरण किये जाने के नाते ठुरी, वेमा आदि को पट काः 
कारण माना जाता है 


न्याय-वैशेषिक शास्त्र के विद्वन्‌ कारण के इस लक्षण को अयुक्त मानते हैं। 
उनका कथन यह है कि कार्य के द्वारा जिसके अन्वय और व्यतिरेक का अनुकरण किया 
जाय, केवछ उसीको यदि कारण माना जायगा तो जो नित्य और विभ्ु-व्यापक् द्रव्य 
हैं, जेसे आकाश, काल, दिकू, आत्मा और ईश्वर, वे किसी कार्य के कारण न हो 
सकेंगे, क्योंकि नित्य-सभी समय में विद्यमान होने से किसी समय में, तथा विशु-सभी: 
दिग्देश में विद्यमान होने से किसी दिग्देश में उनका व्यतिरेक-अभाव नहीं होता |. 
फलत: किसी कार्य के द्वारा उनके व्यतिरेक का अनुकरण किये जाने की सम्भावना न 
होने से किसी कार्य के प्रति उनका कारण होना सम्मव न हो सकंगा | इसपर यदि यह 
कहा जाय कि आकाश आदि का व्यतिरेक न होने से यदि उनमें कारणत्व सम्मव नहीं 
है तो वे अकारण ही रहें; कया हानि है? तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि आकाश शब्द का 
तथा अपने साथ होने वाले मूर्त द्रव्यों के संयोग आदि गुणों का कारण माना जाता है । 
एवं दिक्‌ तथा काल अपने में उत्पन्न होने वाले संयोग आदि गुणों का असाधारण कारण 
तथा कार्यमान्र का साधारण कारण माना जाता है। आत्मा अपने में उदय होने वाले 
ज्ञान, इच्छा आदि विशेष युणों तथा संयोग आदि सामान्य शुणों का कारण एंव अनेक 
कार्यो का कर्ता-रूप कारण माना जाता है, ईश्वर भी अपने में उत्पन्न होने वाले संयोग 
आदि सामान्य गुणों का असाधारण कारण तथा कार्यमात्र का कर्तारूप साधारण कारण 
माना जाता है, अतः इन सभी मान्यतावों का भक्ञ होने के भय से आकाश आदि को 
अकारण नहीं माना जा सकता | इसलिये आकाश आदि कारणद्॒व्यों में अव्यात्त होने से 
कार्यानुक्ृंतान्वय-ब्यतिरिकि कारणम्‌? कारण का यह लक्षुण मान्य नहीं हो सकता | 


कुछ विद्वानों ने 'कार्यव्यतिरेकप्रयोजकव्यतिरेकप्रतियोगित्व” को कारणत्व--कारण 
का लक्षण माना है, उसका आशय यह है कि कारण के अभाव से ही कार्य का अभाव 
होता है, अतः इसके आधार पर कारण का यह लक्षण मानना उचित प्रतीत होता है कि 
“जिसका अभाव कार्य के अभाव का प्रयोजक हो वह कारण है? | किन्तु उपयुक्त रीति से, 


“तरकभापा “३७ 


आकाश आदि नित्य विभ्लु द्रव्यों में अव्याप्त होने से यह छक्तुण भी विद्वन्मान्य नहीं 
हो सकता । 
सुप्रसिद्ध नैयायिक उदयनाचार्य ने मी अपनी न्यायकुसुमाज्ल्ि में कारणता के 
व्यतिरेकतन्त्र न होने का निर्देश किया है, उन्होंने स्पष्ट कहा है -- 
पूव॑भावो हि हेतुत्व॑ मीयते येन केनचित्‌ । 
व्यापकस्यापि नित्यस्य धमिधीरन्यथा न हि || (न्या० कु० प्र० स्त०) 


आशय यह है कि कारणता व्यतिरेक-तन्त्र नहीं हे किन्तु पूर्वमाव---अनन्यथासिद्ध- 
कार्यनियतपूर्ववर्तित्व-स्वरूप है अतः नित्य और व्यापक्र पदार्थ में भी वह खझुघट एवं 
सुत्रोध है, यदि कारणता व्यतिरेक-तन्त्र होगी तो नित्य विश्लु पदार्थ का व्यतिरेक सम्भव 
न होने से वह कारण न हो सकेगा और उस स्थिति में उसका अस्तित्व ही समाप्त हो 
जायगा, क्योंकि नित्य विभु पदार्थों को सिद्ध करने वाले प्रमाण उन्हें कारणरूप में ही 
सिद्ध करते हैं; जेसे आकाश शब्द के समवायिक्रारण, आत्मा ज्ञान आदि गुणों के 
समवायिकारण, काल ज्येपत्व और कनिष्ठत्व-बुद्धि के नियामक कालिक परत्व और 
अपरत्व के निमित्तकारण, दिक दूरत्व और सामीष्य-बुद्धि के नियामक दैशिक परत्व 
और अपरत्व के निर्मिचकारण और ईश्वर कार्यमात्र के निमित्तकारण-कर्ता के 
रूप में ही अनुमान प्रमाण से सिद्ध होता है, किन्तु कारणत्व जन्न व्यतिरिकतन्त्र होगा 
तत्र तो वह उन पदाथों में सम्मव ही न होगा तो फिर कारणात्मना उनकी सिद्धि कैसे 
हो सकेगी, फलतः उनका अस्तित्व ही छप्त हो जायगा । 


इस सन्दर्भ में यह विशेष रूप से विमर्शनीय है कि कारण के व्यतिरेकधघटित उत्त 
छह्नग की आकाश आदि नित्य विश्वु पदार्थों में जो अव्याप्ति बतायी गयी है वह 
वास्तविक है या आपातिक है! विचार करने पर यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि उक्त 
अव्याप्ति अत्यन्त स्थूछ विचार पर ही आश्रित है, वास्तव में वह नितान्त निमृल 
है, क्‍योंकि व्यतिरेकब्रटित उक्त छक्षण का विचार करते हुए जो यह बात कही गई 
“है कि आकाश आदि नित्य हैं अतः किसी काल में और विश्वु हैं अतः किसी देश में 
“उनका व्यतिरेक सम्भव नहीं है, इसलिये उनमें उक्त लक्षुण अव्यात्त है, वह ठीक 
नहीं है, क्योंकि उक्त लक्षण में काछठगत और देशगत व्यतिरेक का सन्निवेश ही नहीं 
'है। लक्षण का तो स्पष्ट आशय यह है कि जिस सम्बन्ध से जिसका सन्निधान होने पर 
जिस कार्य का जन्म होता है और असन्निधान होने पर जन्म नहीं होता वह उस 
सम्बन्ध से उस कार्य का कारण होता है। समवाय सम्बन्ध से शब्द के प्रति तादात्म्य 
सम्बन्ध से आकाश कारण है, इसकी उपपत्ति केवल इसी अन्व्य-व्यतिरेक पर निर्भर 
है कि जिसमें आकाश तादात्म्य सम्बन्ध से है उस आकाश में सम्वाय सम्बन्ध 


८ तकमापा 
तकभाषवा 


तब कारण त्रिविधम्‌, समवाय्यसमवायिनिमित्तभेदात्‌। तत्र यत्समवेत्त 
कार्यमुत्तचते ततू समवायिकारणम्‌ | यथा तन्तवः पटस्य सम्रवायिकारणम्‌। 
यतस्तन्तुप्बेव पट: समवेतों जायते, न तुर्यादियु । 


हे 


से श्ब्द्‌ पैदा होदा है और जिसमें आकाश तादात्म्यु सम्बन्ध से नहीं है, उस एथियी 
आदि में शब्द समवाय सम्बन्ध से नहीं पेदा होता। किसी काल में नित्य पदार्थ का 
अभाव न होने से तथा किसी देश में विश्व पदार्थ का अभाव न होने से केवल इतना 
ही कहा जा सकता इं कि कारणता को व्यतिरेकतन्त्र मानने पर नित्य पदार्थ कालिक 
सम्बन्ध से एवं, विम्व पदार्थ देशिक सम्बन्ध से कारण न हो सकँंगे, लो उन सम्बस्धों से 
कारण माना ही नहीं जाता। अतः व्यतिरेकघटित कारणछतक्षण में जो अच्याप्ति 


ह 
बतायी गयी है वह अत्यन्त निराधार है । 


ब्रणे 


(७ 2 


“ उक्त छद्षण से छक्तित कारण समवायिकारण, असमवाबिकारण और निर्मिच्कारण 
के भेद से तीन प्रकार का होता है, उनमें समवायिकारण बह होता है जिसमें कार्य 
समवाय सम्बन्ध से उलन्न होता है, जैसे: तन्तु-सूत पद-कपड़े का समवायिकारण है, 
क्योंकि तन्तुदों में पट समवाय सम्बन्ध से उत्चन्न होता है, तुरी आदि कारणों में पद 
समवाय सम्बन्ध से नहीं उत्पन्न होता अतः ठुरी आदि को पद का समवायिकारण 


नहीं माना जाता गे 


इस रून्दर्म में इत वात को ध्यान में रखना आवश्यक है कि उक्त विभाग को 
वास्तव में कारण का विभाग नहीं माना जा सकता, क्योंकि उक्त विभाग को कारण 
का विभाग मानने पर समवायिकारणत्व, असमवायिकारणत्व और निमित्तकारणतल 
को ही कारण का विभाजक घर्म मानना होगा जो कथ्मपि सम्मव नहीं हो सकता; 
क्योंकि विभाजक घर्म वही होता है जो विभाज्यतावच्छेदक धर्म का साह्द्‌ व्याप्प तथा 
परस्पर विरुद्ध होता है, जेसे जब द्रव्य का विभाग किया जाता है तब द्रव्य विभाज्य होता 
है, उसमें विभाज्यता रहती है, द्रव्यत्व विभाज्यतावच्छेदक होता है और इथिवीत्व, जलत्व 
आदि धर्म द्रव्यत्व का साक्ाद्‌ व्याप्य तथा परस्पर विरुद्ध होने से द्रव्य के विभाजक 
होते है । प्रस्तुत में यदि कारण को विभाज्य माना जायगा तो उसमें विभाज्यता रहेगी, 
कारणत्व विभाज्यता का अवच्छेदक होगा, समवायिकारणत्व; अतमवायिकारणल और 
निममित्तकारणत्य॑ उसके साज्षाद व्याप्य हैं अतः वे विभाजक होंगे; पर यह तव हो सकता 
हैं जब वे धर्म परस्पर विरुद्ध हों, किन्त-वें परस्पर विरुद्ध नहीं हैं, क्योंकि लो कारण एक 
कार्य का समवायिकारण होता है वही दूसरे का निमित्त कारण होता है, इसी प्रकार नो 
एक काय का असमवायिकरण होता है वही दसरे काय का निमेत्त कारण होता है; जैते 
तन्तु पट का समवायिकारण है किन्द्र उसी तन्‍्द से जब कोई वस्तु बांधी जाती है तत्र वह, 


तकंभाषा ३६ 


उस बन्धन का निमित्त कारण होता हैं | इसी प्रकार तन्त॒वों का संयोग पट का असम- 
वायिकारण होता है किन्तु अपने ध्वंस का प्रतियोगिविधया और अपने प्रत्यक्ष का विपय- 
विधया निमित्तकारण होता है, अतः समवायिकारणत् और असवायिकारणत्व का 
निमित्तकारणत्व के साथ विरोध न होने से वे तीनो धर्म कारण के विभाजक नहीं बन 
सकते | यदि यह कहा जाय कि उक्त विभाग कारणसोमान्य का विभाग नहीं है किन्तु 
एक कार्य के कारण का विभाग है, अथांत्‌ सम्बद्ध विभाग-अन्य का तात्पर्य यह है कि 
एक कार्थ का कारण समवायिकारण, असमवायिकारण ओर निमित्तकारण के' भेद से 
तीन प्रकार का होता है, ऐसा मानने में कोई दोप नहीं हो सकता क्योंकि जिस कार्य 
का जो समवायिकारण या असमवायिकारण होता है वह उस “कार्य का निमित्तकारण 
नहीं होता अतः एक कार्य के समवायिकारणत्व, असमवायिकारणत्व और निम्मित्तकारणत्व 
में परुपर विरोध होने से उनके विभाजक होने में कोई बाधा नहीं हो सकती, तो यह 
केथन भी ठीक नहीं है, क्योंकि एक कार्य के समवायिकारणत्व और निमित्तकारणत्व 
में भी विरोध नहीं है, जेंसे कार अपने में उत्पन्न होने वाले संयोग आदि गुणों का 
सप्रवायिकारण भी होना है और निमित्तकारण भी होता है, क्योंकि काल जब कार्य- 
मात्र का निमित्त कारण है तो उसे स्वगत संयोग आदि का निमित्त कारण होना 
अनिवार्य है। * ' 

अतः ग्रन्थोक्त कारणविभाग का समर्थन कारणताविभाग के आधार पर करना 
होगा अर्थात्‌ यह कहना होगा कि उक्त गन्थ द्वारा समवायिकारण, असमवायिकारण 
ओर निमित्तकार के भेद्‌ से कारण के तीन भेद विवद्धित नहीं हैं, अपि ठु समवायि- 
कारणता, असमवायिकारणता और निमित्तकारणता के भेद से कारणताों के तीन भेद 
विवक्षित हैं| ऐसा मानने पर कारणता विभाज्य होगी, कारणतात्व विभाज्यतावच्छेद्क 
होगा और कारणतात्व का साक्ताद्‌ व्याप्प तथा परस्पर विरुद्ध होने से समवायि- 
कारणतात्व, असमवायिकारणतात्व और निमित्तकारणतात्व विभाजक होंगे। फलतः 
कारणता के त्रिविघ होने से कारण में भी त्रिविधत्व का गौण व्यवहार हो सकेया | 
ग्रन्थ में कारण का त्रैविध्य इसी गौण व्यवहार के आधार पर बताया गया प्रतीत 
होता है । 

अभी कहा गया है कि पट समवाय सम्बन्ध से तन्तुओं में उत्पन्न होता है तुरी 
आदि में नहीं | इस पर प्रश्न होता है कि पट का सम्बन्ध जेसे तन्तु के साथ है वैसे ही 
तुरी आदि के भी साथ है तो फिर क्‍यों पट समवाय सम्बन्ध से तन्तुवों में ही उत्पन्न 
होता है तुरी आदि में नहीं उत्पन्न होता ! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि, यह बात ठीक 
है, कि पट का सम्बन्ध तन्तु और तुरी दोनो के साथ है, पर वह एक ढड्ग का नहीं है, 
क्योंकि सम्बन्ध दो प्रकार का होता है संयोग और समवाय | उनमें दो अयुतसिद्ध 


४० सतकमापा 


ननु तन्तुसबन्ध इव तुयादसबन्धाजप पटस्य विद्यते; ततू कथ तन्तुष्वेव 
पढ़; सलमवता जायत॑े, न तुयादधु क्र 


सत्यम , द्वांवध; सम्बन्ध! संयोग: समवायश्राते । तत्राथुतासेद्भयो। सम्वन्धः 
समवाय*, अन्ययोस्तु सयोग एव | 


कौ पुनरयुतसिद्धी ? ययोगध्ये एकमविनश्यद॒पराश्रितमेवावतिग्नते तावयुत- 
सिद्री । तदुक्तम-- 
तावेबायुतसिद्धौ दो विज्ञातव्यी ययोहयोः | 
अनश्यदेकमपराश्रितमेवावतिष्ठ ते ॥ 


पदार्थों का समवाय सम्बन्ध होता है और अन्य-युतसिद्ध दो पदार्थों का संयोग ही 
सम्बन्ध होता है। तन्तु और पट अयुतसिद्ध हैं, अतः उन दोनों में समवाय सम्बन्ध है 
और इसीलिए पट तन्तु में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है | तुरी और पट अयुत- 
सिद्ध नहीं हैं, किन्तु अन्य-युतसिद्ध हैं, अतः उनमें समबाय सम्बन्ध नहीं, किन्ठ॒ संयोग 
ही सम्बन्ध होता है और इसीलिए तुरी आदि में पट समवाय सम्बन्ध से नहीं उत्पन्न 
होता | | 


प्रश्न होता हैं कि वे दो अयुत सिद्ध पदार्थ कौन हैं, जिनमें समवाय सम्बन्ध होता 
है! उत्तर है कि 'ऐसे दो पदार्थ, जिनमें से कोई एक अपनी अविनश्यद्‌ अवस्था में 
अर्थात्‌ अपने विनाश की सामग्री की अनुपस्थिति-दशा में दूसरे में आश्रित होकर ही 
अवस्थित रहता है, अयुत सिद्ध कहे जाते हैं? | 

अयुतसिद्ध की इस परिभाषा को समभकने के पूर्व 'अयुतसिद्ध” शब्द के सहज 
अर्थ को दृष्टितत कर लेना आवश्यक है। यह शब्द आ, युत और सिद्ध इन तीन 
शब्दों से वगा है। इन तीनो शब्दों में 'युत” शब्द का अत्यधिक महत्त्व है, वह 
“अयुतसिद्ध/ शब्दार्थ का मेरुदण्ड है, वह “यु मिश्रणामिश्रणयो” इस घाठपाठ के 
अनुसार अमिश्रण-अमिलन-असम्बन्ध अर्थ को बताने वाले यु? धातु से 'क्त प्रत्यय के 
सम्पर्क से निष्पन्न हुआ है | उसका अर्थ है अमिश्चित-अमिलिति-असम्बद्ध | जो दो पदार्थ 
परस्पर में अमिलित-असम्बद्ध होकर सिद्ध हों, वे युतसिद्ध कह्दे जाते हैं, जेंसे दण्ड- 
पुरुष, इक्ष-पत्ती, सत्री-पुरुष आदि | ये युगल परस्पर में आरम्भ से ही सम्त्रद्ध नहीं 
होते, किन्तु प्रथमतः आपस में असम्बद्ध रहते हैं, बाद में एक दूसरे से सम्बद्ध होते 
हूँ । युत” शब्द के पूर्व में लगा 'अ! शब्द युतसिद्ध की भिन्नता का प्रतिपादन करता 
है | फलतः ऐसे दो पदार्थ जो कमी युतसिद्ध-इथक्‌ सिद्ध नहीं होते, किन्तु आरम्भ से ही 
एक दूसरे से सम्बद्ध होते हैं अर्थात्‌ ऐसा कोई क्षुण नहीं होता, जत्र दोनो विद्यमान हों 


सतकंभापा , ॥ 


“किन्तु आपस में सम्बद्ध न हों, अयुतसिद्ध शब्द से व्यवह्मत होते हैं, अयुतसिद्ध 
शब्दार्थ का यही मर्म उक्त परिभाषा द्वारा वर्णित हुआ है और मूल में उद्घृत 
कारिका से भी अभिहित किया गया है। कारिका का अर्थ सुस्पष्ट है कि उन्हीं 
पदार्थों को अयुतसिद्ध समभना चाहिये, जिन दोनों में से कोई एक अनश्यत्‌ रहने के 
समय दूसरे में आश्रित ही रहता है | 

अयुतसिद्ध की उक्त परिभाषा को पूरे रूप में समझने के लिए उसके प्रत्येक पदकी 
सार्थकता का विचार आवश्यक है | परिभाषा का स्वरूप है 'ययोः मध्ये एकम्‌ अविनश्यद्‌ 
अपराश्ितम्‌ एवं अवतिष्ठते तौ अयुतसिद्धौं? | इसमें यदि “एक” शब्द को न रखा जाय 
तो परिमापा का अर्थ यह होगा कि जिन दो पदार्थों में अविनश्यत्‌ , जिसके विनाश की 
सामग्री सबन्निहित नहीं है, अन्य में आश्रित होकर ही अवस्थित होता है, वे दो 
पदार्थ अयुतसिद्ध होते हैं। अब यदि एक? शब्दरहित इस परिमापा को ही अयुतसिद्ध की 
परिभाषा माना जायगा तो तन्तु-पट आदि अयुतसिद्ध न हो सकेंगे, क्योंकि उन दोनो में 
तन्ठु और पट्ट दोनो ही आते हैं, पर उनमें केवलछ पठ ही अविनश्यद्‌ अवस्था में 
तनतु में आश्ित होता है, न कि तन्तु भी पट में आश्रित होता है, अतः उक्त परि- 
भाषा में एक” शब्द को रखकर यह सूचित किया गया है कि अयुतसिद्ध कहे जानेवाले 


ही अपराश्रित होना अपपेक्षित है | 


उक्त परिभाषा में यदि “अविनश्यत्‌” शब्द को न रखा जाय तो परिभाषा का 
स्वरूप होगा ययोः मध्ये एकम्‌ अपराश्रितम्‌ एवं अबतिश्ते तौ अयुतसिद्धौं) | अब यदि 
इतने को ही पूरी परिमापा मान लिया जायगा तो जो अयुतसिद्ध पदार्थ दो के दोनों 
नित्य होते हैं; जेसे नित्य द्रव्य और उसमें आश्रित एकत्व संल्या, परिमाण, एक- 
प्थक्त्व, जाति और विशेष; नित्य गुण और उनमें रहनेवाढी जातियां; एवं जो अथुत- 
सिद्ध पदार्थ दो के दोनो एक साथ ही नष्ट होते हैं; जेसे एक साथ नष्ट होने वाले घट 
और कपाल | यह स्थिति तब्र आती है, जत्र दोनो के विनाश की जैयारी एक साथ प्रारंभ 
होती है | उदाहरणार्थ घट का नाश घट के उत्पादक कपालू-द्वय-संयोग के नाश से होता 
है और कपाल का नाश कपाछ के उत्पादक कपालिका-द्वय संयोग के नाश से होता 
है, तो फिर जब पहले क्षुण में कपल और कपालिका दोनो में एक साथ क्रिया 
होगी, तत्र दूसरे क्षण सक्रिय कपाछ का निष्किय कपाल के साथ और सक्रिय कपालिका 
का निष्क्रिय कपालिका के साथ विभाग होगा एवं तीसरे रुण सक्रिय कपाल का निष्क्रिय 
कपाल के साथ पहले से जो घरदोत्पादक संयोग था तथा सक्रिय कपालिका का निष्क्रिय 
कपालिका के साथ पहले से जो कपालोत्यादक संयोग था, उन दोनो का नाश होगा 
और चौथे क्षण घट तथा कपाल का एक साथ ही नाश होगा | इस प्रकार कपाल के 
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नाश से नष्ट होने वाला घट अपने पूरे समय में कपाल में आश्रित ही रहता है 
इसी प्रकार जिन अयुतसिद्ध पदार्थों में आश्रित का नाश आश्रय के रहते ही 
होता है, जेंसे अवयवर्ंयोग के नाश से नष्ट होने वाले अवयवी, पाक से नष्ट होने वाले 
प्ृथिवी के विशेष गुण, अपेक्षाबुद्धि के नाश से नष्ट होने वाले द्वित्व, द्विव्थक्त्व आदि गुण, 
क्रिया-विभाग क्रम से नष्ट होने वाले संयोग एवं आकाश और आत्मा के विशेष गुण। ये 
तीन प्रकार के अयुतसिद्ध पदार्थ तो 'अविनश्यत्‌? पद से रहित उच्त परिभाषा से संण्हीत 
होंगे परन्तु जिन अयुतसिदूध पदार्थों में आश्रयभूत पदार्थ के नाश से आश्रित पदार्थ का 
नाश होता है उनका संग्रह न हो सकेगा, जैसे तन्तु के नाश से नष्ट होने वाले पट और 
तन्तु के गुण एवं कर्म | आशय यह है कि, तन्तु पट का समवायिकारण है और तन्वुर्ंथोग 
असमवायिकारण है, पथ का नाश कमी तन्तु के नाश से, कभी तस्तुसंयोग के 
नाश से और कभी दोनो के नाश से होता है, तो जब्न तन्तुसंयोग के नाश से पट 
का नाश होगा तत्र तो पट अपने पूरे समय में तन्ठु में आश्रित ही रहेगा पर जब 
तन्तुनाश से अथवा तन्तु और तन्तुसंयोग दोनों के नाश से पट का नाश होगा तत्र 
कारण-कार्य में पौर्बापर्य का नियम होने से तन्तुनाश पहले होगा और पद्नाश बाद में 
होगा | फलतः एक ही क्षण सही पर तन्तुनाश के उत्पत्ति-क्षण में पठ तन्दु में अनाश्ित 
ही रहेगा | तो इस प्रकार तन्ठ और पट के मध्य में तन्‍्तु तो कभी पदश्रित होता ही 
नहीं किन्त पठ भी सदैव तन्‍्त॒ में आश्रित ही नहीं रहता, इसलिये अद्युत्तिद्ध की 
परिभाषा में “अविनश्यतः पद का सन्निवेश न करने पर तन्तु के नाश से नष्ट होने 
वार पट और तन्तु यह दोनो उक्त परिभाषा से संग्रहीत न हो सकेंगे, अविनश्यत्‌' 
पद को परिभाषा में रखने पर यह दोप न होगा, क्योंकि उसका अर्थ है विनाशसामग्री 
पे असबन्निहित | तस्तुनाश की दशा में पठ अविनश्यत्‌ नहीं है क्योंकि तन्तु-ताश पदनाश 
का चरम कारण है अत: उस दशा में अपने विनाश की सामग्री के साथ होने से 
वह विनश्यत्‌ है न कि अविनश्यत्‌; अविनश्यत्‌ तो अपने जन्मकाल से अपने आश्रयभूत 
तन्तुओं और अपने उत्पादक तन्हुसंयोगों के स्थितिकाल तक ही रहता है और उतने 
' काल में बह तन्तु में आश्रित ही रहता ह | 


. * उक्त परिभाषा में यदि “अपराश्रित! शब्द को न रखा जायगा तो 'ययोः मध्ये एकम्‌ 
अविनश्यत्‌ एवं अत्रतिष्ठते तौ अयुतसिद्धो' इतना ही बचेगा और यदि उतने को ही 
पूरी परिभाषा माना जायगा तो कपाछ और घटध्वंस भी अयुतसिद्ध हो जाय॑गे, क्योंकि 
उन दोनो में घटध्वंस सदा अविनश्यत्‌ ही रहता है, 'अपराश्रित' को परिभाषा में 
सन्निविष्ट रखने पर यह दोप न होगा, क्योंकि कपालनाश के बाद धवध्यंस अविनश्यत्‌ 
तो रहता है पर अपराश्रित-कपालाश्रित नहीं रहता | यदि यह कहा जाय कि इस प्रकार 
का दोप तो 'अपराश्रित' शब्द रखने पर भी होगा, जैसे आत्मा में ज्ञान आदि का ध्वेंस 
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सदेव अविनश्यत्‌ और अपराश्रित-आत्माश्रित ही होता है अतः उक्त परिमापा में 'ययोः 
मध्ये” का अर्थ ययो: मावयो: मध्ये? करना होगा तो फिर किसी मी ध्वंस और उसके 
आश्रय में अयुतसिद्धत्व की आपत्ति न होगी, अतः “अपराश्रित' शब्द के रखने का 
उक्त प्रयोजन नहीं सिद्ध हो सकता, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 'अपराश्रितः शब्द के 
अभाव में ध्वंस और उसके आश्रय में अयुतसिद्धत्व की आपत्ति न होने पर भी घट 
और आकाश में अयुतस्द्धित्व की आपत्ति होगी क्‍योंकि उन दोनो में आकाश 
सदा अविनश्यत्‌ ही रहता है, और “अपराश्रितः शब्द के रहने पर यह दोप न होगा, 
क्योंकि आकाश अनाश्रित द्रव्य होने के कारण अपराशञ्रित नहीं होता | इस पर यदि 
यह कहा जाय कि इस दोप का परिहार तो केबल “आश्रित! शब्द के सन्निवेश से 
हो जायगा अपर! शब्द के उपादान की सार्थकता फिर भी नहीं होगी, तो यह कहना 
भी ठीक नहीं है, क्योंकि उस स्थिति में बंज्ञ और पक्षी भी अयुतसिद्ध हो जायंगे, 
क्योंकि उन दोनो में दोनों ही अविनश्यत्‌ अवस्था में अपने अपने आश्रयों में आश्रित 
हो रहते हैँ | “अपर” शब्द को रखने पर यह दोप न होगा, क्योंकि 'ययोः मध्ये” का अन्बय 
अपरः के साथ मानने से 'ययोः मध्ये एकम्‌ अविनश्यद्‌ ययोः मध्ये अपराश्रितमेव 
अवतिश्ते तौ अयुतसिद्धों? इस प्रकार परिभाषा का स्वरूप होगा; इच्छ और पत्ती इन 
दोनो में कोई भी अविनश्यत्‌ अवस्था में सदा उन दोनो में से किसी अपर में हीं 
आश्रित नहीं होता, क्योंकि आपस में असंयुक्त होने के समय वे अविनश्यत्‌ रहते भी 
एक दूसरे में आश्रित नहीं रहते | 'ययोः मध्ये! का सबन्ध 'एुकम? के साथ भी मानना 
होगा अन्यथा 'एकम्‌ अविनश्यत्‌ ययोः मध्ये अपराश्रितमेव अवतिष्ठते तो अयुतसिद्धो 
यह परिभापा का स्वरूप होगा और उस दशा में ब्क्ष और पक्षी में पुनः अयुतसिद्धत्व 
की अतिग्रसक्ति होगी, क्योंकि उन दोनों के बीच चाहे जिस किसी को भी “अपर शब्द 
से लें उसमें कोई न कोई जैसे उसका रूप आदि अविनश्यद्‌ अवस्था में आशित रहता 
ही है | और जब “ययोः मध्ये” का सम्बन्ध 'एकम? के साथ भी होगा तब यह दोप न 
होगा, क्योंकि वृक्ष और पक्षी के मध्य में से कोई मी एक बृक्ष या पक्षी उन दोनों में 
से किसी भी अपर में-पक्ती या इक्त में अपने अविनश्यत्‌ अवस्था में आश्रित ही नहीं 
होता । इसी प्रकार उक्त परिभाषा में यदि 'एब! शब्द को न रखा जायगा तो भी 
वृक्ष और पक्की में अयुतसिद्धत्व की प्रसक्ति होगी क्योंकि उन दोनो के संयुक्त रहने के 
समय उन दोनों में से एक-णक्ली अपनी अविनश्यत्‌ अवस्था में अपर-ब्बक्ष में आश्रित 
रहता है, 'एव! शब्द को परिभाषा में सन्निविष्ट रखने पर यह दोप न होगा, क्योंकि 
उन दोनो के असंयुक्त रहने के समय पद्दी अविनश्यत्‌ होते हुए भी इच्त में आश्रित 
नहीं रहता । 

अयुतसिद्ध की उक्त-परिभाषा-विषयक प्रस्तुत विचार के समापन के पूर्व 'अविनश्यत्‌ 
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शब्द के अर्थ पर थोढ़ा और विचार कर लेना आवश्यक है| 'अविनश्वत! का अर्थ 
किया गया है-विनाश की सामग्री से असनिहिंत, पर यह अर्थ उचित नहीं प्रतीत होता, 
क्योंकि सृष्टिकाल में प्रतिक्षण किसी व किसी पदार्थ का विनाश अवश्य होते रहने के 
कारण संसार का प्रत्येक पदार्थ सदैव किसी न किसी पदार्थ के विनाश की सामग्री से 
-सन्निहित ही होगा, फलतः 'अविनश्यत्‌ः शब्द से क्रिसी का ग्रहण सम्मव न होने से 
अयुतसिद्ध की उक्त परिभाषा आद्य न हो सकेगी, इस दोप के परिहारार्थ यदि “अबि- 
.नश्यत्‌? शब्द का अर्थ 'अपने विनाश की सामग्री से असन्निहिंत' किया जावगा तो 
प्रत्येक लन्यभाव पदार्थ के अपने विनाश के अब्यवहित-पूर्व क्षण में अपने विनाश की 
सामग्री से सन्निह्ठित होने के कारण कोई भी जन्यमाव पदार्थ कमी भी अपने विनाश 
की सामग्री से असन्निहित नहीं कहा जा सकेगा, क्योंकि भेद व्याप्यद्नत्ति होता है, अपने 
प्रतियोगी में कदापि और कथमपि नहीं रहता, अतः जो पदार्थ कमी अपने विनाश 
की सामग्री से सन्निहित होगा वह कदापि अपने विनाश की सामग्री से असन्निहित अर्थात्‌ 
अपने विनाश की सामग्री से सबन्निहित-मिन्न न हो सकेगा, फछतः 'अविनश्यत्‌! शब्द 
से जन्यभाव पदार्थों का अहण सम्भव न होने के कारण जन्यमाव पदाथ-पद् आदि 
और उनके आश्रय तन्‍्तु आदि अयुतसिद्ध शब्द से व्यपदिष्ट न हो सकेंगे । इस दोष के 
निवारणार्थ यदि 'अविनश्यत्‌? शब्द से अपने विनाश की सामग्री के असन्रिधान काल 
में स्थितः अर्थ लिया जाय तो यह दोप नहीं होगा, क्योंकि जिस काल में जिस पदार्थ 
के विनाश की सामग्री का असन्निघधान होगा उस काल में स्थित होने से वह पदाथ 
उस काल में 'अविनश्यत्‌ः शब्द से ग्राह्य हो सकेगा, किन्तु इस अर्थ की स्वीकार 
करने पर जाति आदि नित्य पदार्थ 'अविनश्यत्‌? शब्द से श्हीत न होंगे, क्योंकि उनका 
विनाश न होने के कारण वे अपने विनाश की सामग्री के असन्निधान कीछ म॑ स्थित 
नहीं कद्दे जा सकते, फलतः नित्यगुण, जाति और विशेष पदार्थ अपने अपने आश्रयों के 
साथ अयुतसिद्ध न हो सकेंगे । अतः उक्त परिभाषा को 'अविनश्यत्‌! शब्दार्थ की ढुवंचता 
के संकट से मक्ति पाने की सम्भावना न होने के कारण उक्त परिभाषा को इस रूप मे परि- 
बर्तित कर देना होगा कि 'स्वाश्रयोभयाश्रययावत्काछवृत्ति-स्वाश्रयापरा श्रितस्वाश्रर्यकक- 
द्वित्वाश्रवत्वम्‌ अयुतसिद्धत्वम? | इसका अर्थ यह है कि जिस द्वित्व के दोतो आश्रय जितने 
समय रहते हों उतने समय उन आश्॒र्यों में से कोई एक यदि दूसरे आश्रय में नियमेन 
आशथित रहे तो उस द्वित्व के दोनो आश्रय अद्जुतसिद्ध होंगे; जेसे तन्तु-पद्गत 
द्वित्व के आश्रय तन्तु और पट दोनो जितने समय--पद के जन्म-ज्षण से पट-विनाश के 
-अव्यवहितपूर्व चण तक-रहते हैं, उन सारे समयों में उस द्वित्व का एक आश्रय-पद 
-उसके दसरे आश्रय तन्तु में नियमेन आधित ही रहता है अतः उस द्वित्व के आश्रय तन्तु 
:और पट अयुत-सिद्ध होते हैं, इसी प्रकार गो और गोल-गत द्वित्व के गौ और 
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यथा अवयवावयबिनी, गुण-गुणिनी, क्रिया-क्रियावन्तो, जाति-व्यक्ती, 
विशेष-नित्यद्रग्य चेति। अवयव्यादयों हि. यथाक्रममवयवाद्याश्रिता एवा- 
वतिष्टन्तेडविनश्यन्तः । विनश्यदवस्थास्त्वनाश्रिता एवावतिप्ठन्तेडबयव्यादयः | 
यथा तन्‍्तुनाशे सति पट$ यथा वा आश्रयनाशे सति गुणः। विनश्यत्ता तु. 
विनाशकारणसामग्रीसान्निध्यम्‌ | 

तन्तुपटी अप्यवयवावयविनी, तेन तयोः सस्वन्धः समवायोब्युतसिद्ध- 
त्वात्‌। तुरीपटयोस्तु न समवायोब्युतसिद्धत्वाभावात्‌ | न हि तुरी पटाश्रिता 
एवावतिछते, नापि पटत्तुयोश्रितम, अतस्तयोः सम्बन्धः संयोग एवं। तदेव॑ 
तन्तुसमवेतः पटः । 


गोत्व दोनो आश्रय जितने समय--गौं के जन्म काल से गौ के विनाश के अव्यवहित 
पूर्व क्षण तक--रहते हैँ उन सारे समयों म॑ उस द्वित्व का एक आश्रय-गोत्व 
उसके दूसरे आश्रय-गौ में नियमेन आश्रित ही रहता है अतः उस द्रित्व के 
आश्रय गौ और गोत्व अयुतसिद्ध होते हैं | इन्च और पढी में रहने बाला हवित्व ऐसा 
नहीं है क्योंकि उसके दोनो आश्रय ब्त्ष और पक्की जितने समय तक रहते है उतने 
समय के मीतर उन दोनो के असंयुक्त होकर रहने का समय भी आता है किन्तु उस 
समय उन दोनो में से कोई भी एक किसी दूसरे में नियमेन आश्रित ही नहीं होता, अतः 
उस हित्व के आश्रय बृच्चु और पक्षी अयुतसिद्ध नहीं होते | 

परिभाषा के इस स्वरूप पर यह प्रश्न हो सकता है कि द्वित्व संख्यास्वरूप होने के 
कारण गुण है अतः वह द्रव्य में ही रहेगा, गुण आदि में नहीं रहेगा तो फिर 
गुण, क्रिया, जाति और विशेष पदार्थ अपने आश्रयों के साथ अयुत-सिद्ध केसे हो 
सकेंगे, इसके उत्तर में यह कहा जाना उचित है कि उक्त परिभाषा के स्वरूप में 
संख्यात्मक द्विंत्व का प्रवेश नहीं है किन्तु बुद्धिविशेषविप्यत्वात्मक हिल्व का प्रवेश 
है। गुण आदि में संख्यातव्मक द्वित्व मत्ते न रहे पर बुद्धिविशेषविप्रयत्वात्मक द्वित्व के 
रहने में तो कोई बाघा नहीं है, क्योंकि जेसे द्रव्य में 'इदमेकम्‌, इद्सेकम---इति 
इमे द्वे? इस प्रकार की चुद्धि होती है वैसे ही गुण-गुणी और जाति-व्यक्ति आदि में भी 
इस प्रकार की बुद्धि होती है, अतः बुद्धिविशेपविपयत्व-रूप द्वित्व के द्वारा गुण-गुणी 
आदि में भी अयुतसिद्धत्व निविवाद है । 

अयुतसिद्ध का लक्षुण अभी अनुपद में ही बताया गया है, अब उसके लक्ष्य बताये 
जा रहे हैं | अवयव और अवयवी, गुण और गुणी, क्रिया-कर्म और उसका आश्रय, जाति 
और व्यक्ति-जाति का आश्रय-जिसमें जाति व्यक्त-प्रमाणद्वारा सिद्ध होती है, तथा 
विशेष और नित्य द्रव्य परस्पर में अयुतसिद्ध होते हैं। क्योंकि अवयबी, गुण, कर्म, 
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जाति और विशेष - भविनश्यत्‌ रहते हुये क्रम से अवयव, गुणी-द्रव्य, क्रियावान:मूर्त 
द्रव्य, व्यक्ति और नित्य द्वव्य में आश्रित्त ही होकर अवस्थित होते हैं। उनमें जो 
अनित्य हैं वे जब विनश्यत्‌ अवस्था में पहुंचते हैं--उस समय वें अनाश्रित ही अवस्थित 
होते हैं; जैसे तन्तुनाश के समय पट और आश्रयनाश के सम्य' गुण | किसी मी पदार्थ 
की विनश्यत्‌ अवस्था उसी समय होती हैं जब्र उसके विनाश की पूरी सामग्री सन्नि- 
हित होती है। तन्तुनाश पठनाश का चरम कारण है और कारण-कार्य -में पौर्वाय्य 
होना आवश्यक है अतः तन्तुनाश को पदनाश के अव्यव॒हित पूर्व क्षण में विद्यमान तथा 
पयनाश को तन्तुनाश के दूसरे छ्षुण में उत्पद्यमान मानना होगा | इसी प्रकार आश्रयनाश 
मी गुणनाश का चरम कारण होता है अतः उसे भी गुणनाश के अब्यवहित पूर्व क्षण 
में विद्यमान तथा गुणनाश को आश्रयनाश के दूसरे क्षण में उत्पद्यमान मानना होगा । 
इसलिये तन्तुनाश के जन्मक्षुण में पट और तन्तुगत ग्रुणों का अनाश्रित होकर अवस्थित 
रहना अपरिहाय॑ है, क्योंकि ध्यंस और प्रतियोगी में कालिक विरोध--एककाछ में अब- 
स्थित न होने का नियम होने के कारण तन्तुनाश के जन्मक्षण में तन्तुनाश ही रहेगा 
तन्तु नहीं रहेगा किन्तु पट एवं तन्तुगत गुण उस क्षण में भी रहेंगे क्योंकि उनके नाश 
का कारण नन्तुस्वरूप आश्रय का नाश उस क्षण के पूर्व नहीं था अपि तु उसी ऋण में 
उपस्थित हुआ है अतः उनके नाश को उस क्षण में न होकर अगले क्षण में होना है, 
इस प्रकार पट तथा तन्तुगत गुणों का नाश होने के पूर्व जब तन्तुस्वरूप आश्रय नष्ट 
हो जाता है और तन्तु से अन्य कोई उनका आश्रय होता नहीं तो उस समय एक 
क्षण के लिये उनका अनाश्रित होकर अवस्थित रहना अनिवार्य है | 

तन्ठु और पट भी अवयव और अवयबी हैं अतः अयुतसिद्ध हैं और इसी नाते उनमें 
-समवाय सम्बन्ध है | तात्पर्य यह है कि अवयब और अवयवबी होने के नाते तन्तु और 
पट दोनो जितने समय तक रहते हैं उतने समय तक उनमें से अवयवी-पट अवयव-तन्तु में 
आशध्रित ही रहता है, इस लिये यतः पट अपनी अविनश्यत्ता के पूरे समय अर्थात्‌ विनाश 
के चरम कारण तन्तुनाश का सन्निधान होने के पूर्व अपने सारे समय में तन्तु में आश्रित 
ही रहकर अवस्थित होता है अतः तनन्‍्तु और पद अथुतसिद्ध हैं, अयुतरसिद्धों में 
समवाय सम्बन्ध का नियम है इसलिये उन दोनो में समवाय सम्बन्ध है। ठुरी और 
पट में अयुतसिद्धत्व का अभाव है अतः उनमें समवाय सम्बन्ध नहीं है | तुरी और पद 
में अयुतसिद्ध क्‍यों नहीं है! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि उन दोनो में कोई भी अपनी 
अविभनश्यत्ता के सारे समय में दूसरे में आथित ही नहीं रहता, जेसे न तुरी ही प्मश्रित ही 
होकर अवस्थित होती और न पट ही ठ॒री में आश्रित ही होकर अवस्थित होता है किन्तु 
दोनो अपनी अविनश्यत्‌ अवस्था में कभी-कभी पर्यात्र लम्बे समय तक एक दूसरे से दूर 
रहते हैं, फिर एक दूसरे में आधित होकर रहने की बात ही कया है | इसलिये अयुत- 
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यत्समवेत' कार्यम्ुत्तद्यते तत्‌ समवायिकारणम्‌ । अतस्तन्तुरेव समवायिकारएणं 
पटस्य, न तु तुर्यादि ! पटश्व स्वगतरूपादेः समवायिकारणम्‌ | एवं सत्पिण्डोडपि 
छटस्य समवायिकारणं, घटश्व स्वगतरूपादेः समवायिकारणम्‌ । 


सिद्ध न होने से उनमें समवाय सम्बन्ध नहीं होता किन्त सान्निध्य का अवसर होने 
पर उनमें संयोग ही सम्बन्ध होता है । 

अयुतसिद्ध और उनके बीच सम्मावित सम्बन्ध के विषय में जो कुछ चर्चा 
अब तक की गई उससे यह स्पष्ट हो जाता है कि अमुक कारण से तन्तु और पट 
अयुतसिद्ध हैं और ऐसा होने से उनमें समवाय सम्बन्ध है एवं पठ तन्तु में समवेत--- 
समवाय सम्बन्ध से आश्रित है | 


कारण के तीन भेद बताये गये हं---समवायिकारण, असुम्वायिकारण और निमित्त- 


कारण | अब क्रम से उनका लक्षण बताया जायगा | उनमें समवायिकारण का लक्षण 
इस प्रकार है--- 


जिस पदार्थ में कार्य समवेत--समवाय सम्बन्ध से आश्रित होकर उत्पन्न होता है 
अर्थात्‌ उत्पत्ति के समय ही कार्य जिसमें समवाय सम्बन्ध से आश्रित हो जाता है, 
अथवा यों कहा जाय कि समवाय सम्बन्ध से कार्य के गति तादात्म्य सम्बन्ध से जो कारण 
होता है, वह कार्य का समवायिकारण--समवाय सम्बन्ध से कार्य का आधारभूत 
कारण होता है| पठ यतः तन्‍्तु में ही समवेत होकर उत्पन्न होता है तुरी आदि में नहीं 
अतः तन्तु ही पट का समवायिकारण है तुरी आदि नहीं, तुरी आदि तो डसका एक 
निमित्तकारण-मात्र है | 

पट स्वंगत---अपने में उत्पन्न होने वाले रूप आदि युणों का एवं यथावसर स्व में 
उत्पन्न होने वाले कर्म का समवायिकारण होता है। इसी अकार मृत्पिण्ड-मिट्टी का 
कपालात्मक छोंदा भी घट का समवायिकारण होता है, क्योंकि घट उसमें समवेत होकर 
उत्पन्न होता है और दण्ड आदि उसका समवायिकारण नहीं होता क्योंकि दण्डः आदि 
में वह समवेत होकर नहीं उत्पन्न होता, अतः दण्ड आदि उसका निमित्तकारण-मात्र 
होता है | घट भी स्वगत रूप आदि गुणों तथा यथावसर स्व में उत्पन्न होने वाले कर्म का 
सम्रवायिकारण होता है | 


इस सन्दर्भ में यह प्रश्न उठ सकता है कि समवायिकारण के कई उदाहरण क्‍यों 
दिये गये, जेंसे पट के लिये तन्तु और पव्गत रूप आदि के लिये पट, एवं घट के लिये 
मृत्यिण्ड और घव्गत रूप आदि के लिये घट | इस प्रश्न के उत्तर में यह कहना उचित 
प्रतीत होता है कि तन्‍्तु और मृच्यिण्ड को क्रम से पट और घट के समवायिकारण के 
रूप में जो उदाह्ृत किया गया है वह यह बताने के लिये कि जितने भी द्रव्यात्मक 


ध् हि तकभाषाः 


ननु यदेव घटादयो जायन्तो देव तदगतरूपाद्यो5पि, 'इति समान-- 
काकीनत्वाद्‌ . शुणगुणिनों; सव्येतरविषघाणवत््‌ कायकारणभाव एवं नाखि 
पीवापयाभावादू, अतो न समवायिकारणं घटादयः स्वगतरुपादीनाम | 
कारणविशेषत्वात्‌ समवायिकारणस्य | ५ 
कार्य होते हूँ वे सत्र सावयव होते हैं और उनके अवयवब ही उनके समवायिकारण 
होते हैं, क्योंकि वे अपने अबयवों में ही समवेत होकर उत्पन्न होते हैं । यह बात केवल 
एक द्रव्याव्मक कार्य को उदाहरण रूप में प्रस्तुत करने पर स्पष्ट नहीं हो सकती थी 
अतः दो उदाहरणों द्वारा सभी द्र॒व्यात्मक कार्यों के सम्बन्ध में उक्त नियम की सूचना 
दी गई | इसी प्रकार प० और घट को स्वगत रूप आदि के समवायिकारण के रूप में 
जो उदाहृत किया गया है वह यह बताने के लिये कि जो द्रव्य उत्पन्न होते हैँ वे सब्र 
अपनी उत्पत्ति के समय निर्मुण और निष्क्रिय होते हैं, क्‍योंकि द्रव्य जब स्वगत गुण 
और क्रिया का समवायिकारण है तो उनमें पौर्वापर्य अर्थात्‌ द्वव्यात्मक कारण का 
गुणात्मक कार्य के पूर्व और गुणात्मक कार्य का द्र॒व्याव्मक कारण के बाद होना आवश्यक 
है, क्योंकि कारण और कार्य के जो छक्षण बताये गये हैं कि 'अनन्यथासिद्धनियतपूर्व- 
भावित्व॑ कारणत्वम! और “अनन्यथासिद्घनियतपश्वादूभावित्वं कार्यत्वम! उनके 
अनुसार कारण और कार्य की यही कसौटी है कि कारण कार्य से पहले हो और कार्य 
कारण के बाद | यहां यह ज्ञातव्य है कि द्वव्य नियुण तो केवछ अपनी उत्पत्ति के ऋण 
में ही होता है, दूसरे क्षण उसमें रूप आदि कतिपय गुणों का उदय हो जाता है, 
क्योंकि अवयवगत रूप आदि उनके कारण द्रव्य के जन्मचछुण में सन्निहित रहते हैँ. पर 
निष्क्रिय तो दूसरे क्षण तक रहना पड़ता है क्योंकि क्रिया के कारणभूत संयोग आदि 
गुणों का सन्निधान द्रव्य के जन्मछूण में नहीं रहता । हां तो यह नियम भी केवल एक 
जन्यद्रव्य को उदाहरणरूप में प्रस्तुत करने पर ज्ञात नहीं हो सकता था अतः रूप आदि 
के समवायिकारण के रूप में दो जन्यद्रव्य उदाह्मत किये गये | 

स्वगत रूप आदि गुणों के समवायिकारण के रूप में जो घट आदि का उदाहरण 
दिया गया है उसके विषय में यह शड्भा होती है कि समवायिकारण का यह उदाहरण 
ठीक नहीं है, क्योंकि जिस समय घट आदि द्र॒ब्यों की उत्पत्ति होती है उसी समय उसमें 
रूप आदि गुणों की मी उत्पत्ति होती है यह मानना आवश्यक है क्योंकि इस मान्यता के 
कई कारण हैँ एक तो यह कि घट आदि द्रव्य कभी एक क्षण भी निगुण नहीं देखे 
जाते, दूसरा यह कि यदि अपने जन्मक्षुण में वे निशुण होंगे तो ,दूसर क्षण उनका 
चाह्ुप प्रथत्ञ नहीं हो सकेगा, क्योंकि द्रव्य के चाह्तुप प्रत्यक्ष के कारणभूत रूप आदि 
गुण पूर्व में विद्यमान न रहेंगे, तीसरा कारण यह है कि घट आदि द्रव्य अपने जन्मन्षण 
में यदि निगुण होगे तो उस छुण वे द्रव्य ही न कहे जा सकेंगे, क्योंकि द्रव्य का 


तकेभाषा कु 


अन्नोच्यते--न गुणगुणिनोः समानकाढीनं जन्म । किन्तु द्रव्यं निर्गुणमेव 
प्रथममुत्पययते, पश्चात्‌ तत्समवेता गुणा उत्पयन्ते। समानकालछोत्पत्ती तु गुण- 
गुणिनो! समानसामग्रीकत्वाद भेदो न स्थात्‌ , कारणभेदनियतत्वात्‌ कार्यभेद्स्य। 
तस्मात्‌ प्रथमे क्षणे निगण एवं घट उत्पय्यते, गुणेभ्यः पूर्बभावीति भवति 
गुणानां समवायिकारणम्‌। तदा कारणभेदोउप्यस्ति, घटो हि घट प्रतिन 
कारणमेकस्पेव पौर्वापर्याभावात्‌ । न हि स एवं तमेव प्रति पू्॑भावी 
पव्चाद्भाबी चेति | ग्रुणान्‌ प्रति तु पूवभावित्वाहृवति गुणानां समवायिकारणम्‌ । 


लक्षण है । गुण, जो उस क्षुण में उनमें अनुपस्थित रहेगा | तो इस प्रकार जब घट 
आदि के जन्म के समय ही उनके रूप आदि गुणों का मी जन्म होना आवश्यक हे तब 
गुण और गुणी में समानकालीनत्व--सहोत्पन्नत्व होने से ठीक उसी प्रकार कार्यकझारण- 
भाव न हो सकेगा जैसे पशु के एक साथ उत्पन्न होने वाले दाहिनी और वाई दो सींगो 
में कारयैकारणमाव नहीं होता, क्योंकि कारण और कार्य में जब पूर्वभावित्व और पश्चाद- 
भावित्व का नियम है तब सहभावी पदार्थों में कार्यकारणभाव किस प्रकार हो सकेगा | 
और इस प्रकार जब घटादिगत रूपादि गुणों और घटादि द्र॒व्यों में कार्यकारणभाव ही 
नहीं सम्भव है तब यह निविवाद रूप से मानना होगा कि घादि द्रव्य स्वगत रूपादि 
गुणों के समवायिकारण नहीं हो सकते क्योंकि समवायिकारण एक विशेष कारण है | 
अतः जिसे सामान्य कारण की ही योग्यता नहीं प्राप्त दे वह विशेष कारण कैसे हो 
सकता है । 


उक्त शड़ा के उत्तर में यह कहा जाता दे कि गुणी और गुण का जन्म एक काल 
में नहीं होता किन्तु द्रव्य पहले निर्गुण ही उत्पन्न होता है, उसमें समवेत गुण पीछे 
उत्पन्न होते हैं, यदि गुण और गुणी का जन्म एक काल में माना जायगा तो गुणी की 
कारण-सामग्री को ही गुण का उत्पादक मानना होगा क्योंकि गुणी द्रव्य की और द्रव्य- 
गत गुण की यदि भिन्न-भिन्न कारणसामग्रियां मानी जायेगी तो नियमेन उनका एक 
समय में ही सन्निधान आवश्यक न होगा और उस दशा में एक काल में ही द्रव्य और 
तदूगत गुणों की उत्पत्ति का नियम न बन सकेगा | 

और जब द्रव्य और तद्गत गुण की उत्पादक सामग्री एक होगी तब उन दोतनों में 
भेद न हो सकेगा क्योंकि कारणभेद से ही अर्थात्‌ भिन्न सामग्रियों से उत्पन्न होने से ही 
कार्यों में भेद्‌ होता है। इसलिये यही मानना उचित है कि पहले क्षण में घट निर्गुण 
ही उत्पन्न होता है और इसलिये स्वसमवेत गुणों के पूर्व में होने के नाते बह अपने गुणों 
का समवायिकारण होता है | ऐसा मानने पर घट एवं तदूगत गुणों के कारणों में भेद 

है. 


५० तकेभाषा 


नन्वेवं सति प्रथमे क्षण घटोडचाह्लु षः स्याद्‌ अरूपिद्रव्यत्वादू वायुवत्‌ | तदेव 
हि द्रव्यं चाक्षुपं, यन्महत्वे सत्युदूभूतरूपवत्‌ | अद्व॒व्यं च स्थात्‌ , गुणाश्रयत्वा- 
भावात्‌ | 'गुणाश्रयों द्रव्यम' इति हि द्रव्यलक्षणम्‌ | हा 

सत्यम्‌ , प्रथमे क्षण घटो यदि चक्षुषा न गृह्मते, .तदा का लो हातनिः ९ 
'नू हि समणोस्पन्तिपक्षेर्णप लिमेषावसरे घंटो गृह्मते। तेल व्यवस्थितसेत- 
(गण एव प्रथम॑ं घट उत्पथते, हितीयादिक्षणेपु चह्लुषा गृह्मते। |न च 
प्रथम क्षण गुणाश्रयत्वाभावादद्र॒व्यत्वापत्ति,, समवायिकारणं द्रव्यम्‌! इति द्रव्य- 
लक्षणयोगात्‌ , योग्यतया गुणाश्रय॒त्वाच्च । योग्यता च शुणात्यन्ताभावाभावः । 


भी हो सकेगा, क्‍योंकि एक वस्तु में पोर्बापर्य का अभाव होता है अर्थात्‌ यह सम्भव 
नहीं है कि वही वस्तु उसी वस्तु के प्रति पूवंभावी भी हो और पश्चाद्धावी भी हो अतः 
घट अपने आप का कारण तो नहीं होगा परन्तु अपने गुणों के प्रति पूर्बभावी होने से 
उनका समवायिकारण होगा | 


घट को प्रथम क्षण में-- अपनी उत्पत्ति के क्षुण में निर्ुण मानने पर कई श््डायें 
होती हैं, एक तो यह कि यदि धट प्रथम क्षण में निर्गुण होगा तो उस क्षुण में उसका 
चान्नुष प्रत्यक्ष न हो सकेगा क्‍योंकि उस क्षुण वह एक नीरूप द्रव्य होगा और जो 
नीरूप द्रव्य होता है उसका चाक्तुप प्रत्यक्ष नहीं होता जेसे नीरूप होने से वायु का 
चाक्तुष प्रत्यक्ष नहीं होता | यह नियम है कि चाक्तुष प्रत्यक्ष उसी द्रव्य का होता है 
जिसमें महत्व और उद्भूत रूप रहता है और प्रथम क्षुण में घट के निगुंण होने से 
उस समय उसमें महत्व ओर उदूभूत रूप ये दोनों गुण नहीं रहते अतः उस समय 
घट का चाक्तुप प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | 

दूसरी शक्ल यह होती है कि यदि घट प्रथम क्षुण में निगुंग ही उत्पन्न होगा तो 
गुण का आश्रय न होने से उस समय वह द्रव्य न हो सकेगा क्प्रोंकि, ग्रण का आश्रय 
ही द्रव्य होता है, यह द्रव्य का लक्षण है | 


इन दोनों शज्लाओं के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि यह ठीक है कि प्रथम क्षण 
में यदि घट निर्गुण होगा तो उस समय उसका चाक्तुप प्रत्यक्ष न हो सकेगा पर यदि उस 
समय उसका चाह्चुप प्रत्यक्ष न हो तो हमारी--निगुंण द्रव्य की उत्पत्ति मानने वालों 
की हानि क्‍या होगी, क्योंकि जो सग्ुण द्रव्य की उत्पत्ति मानते हैँ उनके मत. में 
भी उत्तत्ति क्षण में घट का प्रत्यक्ष होता ही है यह नहीं कहा जा सकता क्योंकि 
जिम क्षण घट का जन्म होता दे उसी क्षुण यदि आंख की पलक गिर जाय, आंख मुद्‌ 


तर्कभापा पर 


जाय तो उस ज्ञुण घट के सगुण होते हुये भी उसके साथ चक्तु का संयोग सन्निकर्ष 
न होने से उसका चात्तुप प्रत्यक्ष नहीं हो सकता इसलिये यही निश्चित मत है कि घट 
अथम चछुण में निगुण ही उत्पन्न होता है, चक्षु से उसका प्रत्यज्ञ उस समय नहीं, किन्तु 
दूसरे-तीसरे आदि कणों में ही होता है । 
प्रथम क्षुण में घट के निर्मुण होने से उस समय उसमें गुण का आश्रयत्व न होने 
के नाते वह द्रव्य न हो सकेगा, यह जो शड्ला की जाती है वह उचित नहीं है क्योंकि 
धुणाश्रयों द्रव्यम! जो गुण का आश्रय हो वह द्रव्य है, द्रव्य का यह लक्षुण न 
मानकर समवायिकारणं द्रब्यम) जो किसी कार्य का समवायिकारण हो वह द्वव्य है, 
दब्य का यह छत्तुण माना जायगा और यह छक्षुण द्वव्य में उसके उत्पत्ति-क्षुण में 
भी है क्योंकि दूसरे क्षण में उत्पन्न होने वाले स्वगत गुर्णों का वह उस समय भी 
समवायिकारण है । इसपर यह शझ्जा हो सकती है कि इस दूसरे छक्नण को मान्यता 
देने पर दूसरे क्षण में उत्पन्न होने वाले अपने गुणों के प्रति समचायिकारण होने से 
जन्य द्रव्य अपनी उत्पत्ति के समय तो द्रव्य हो जायगा पर अपनी विनाशावस्था में 
अर्थात्‌ अपने विनाश के अब्यवहित पूर्व कण में द्रव्य न हो सकेगा क्‍योंकि अगले . 
च्ुण अर्थात्‌ उसके विनाश-क्षण में उसमें किसी समवेत कार्य का जन्म न होने से 
उसकी विनश्यत्ता के क्षण में उसमें किसी कार्य का समवायिकारणल्व नहीं है, इसके 
समाधान में यह कहा जा सकता है कि समवायिकारणत्व को द्रव्य का लक्षण न 
मानकर समवायिकारणयोग्यत्व को द्रव्य का लक्षण माना जायगा अत$ विनश्यद्वस्थ 
द्रव्य में समवायिकारणत्व न होने पर भी उस समय उससें द्रव्यत्व--द्रव्यपदार्थत्व का 
छोप न होगा क्योंकि समवायिकारणता का अवच्छेदक द्रव्यत्व जाति ही समवायिकारण 
योग्यता है और वह विनश्यद्वस्थ द्रव्य में भी विद्यमान है, इस प्रकार सूक्ष्म दृष्टि से 
द्रव्य-लक्नुण की समीक्षा करने पर 'ुगाश्रयों द्रव्यम! इस छक्षग को भी गुणाश्षययो गय॑ 
द्वव्यम! के रूप में द्रव्य का लक्षण मानकर जन्य द्रव्य में उसके जन्म-च्ुण में 
गुणाश्रययो ग्यत्व छक्षण के द्वारा द्रव्य पदार्थत्व का उपपादन किया जा सकता है 
क्योंकि गुणाव्यन्ताभाव-प्रतियोगिव्यघिकरण गुणाभाव का अभाव ही गशुणाश्रययोग्यता है 
और वह जन्य द्वव्य में उसके उत्पत्ति-क्षण में भी है क्‍योंकि जन्य द्रव्य में उसकी 
उत्पत्ति के समय यद्यपि गुणामाव है पर दूसरे क्षण में उसमें गुणाभाव के प्रतियोगी 
गुण का उदय होने से वह अमाव प्रतियोगिव्यघिकरण नहीं है अतः प्रतियोगिव्यधिकरण 
श॒ुणाभाव का अभाव द्रव्य को उत्पत्ति के क्षण में मी द्रव्य में विद्यमान है। इसलिए 
थह सिद्धान्त सवंथा समीचीन है कि प्रथम क्षण में-अपनी उत्पत्ति के क्षण में ऋूय 
निर्गुण ही उत्पन्न होता है और रूप आदि उसके समबेत गुण उसमें दूसरे क्षण 
उत्पन्न होते हैं । 


हि 


भूर्‌ तकभापषा 

असमवायिकारणं तदुच्यते-यत्समवायिकारणप्रत्यासन्नमवध्चृतसामध्यम्‌ ! 
यथा तन्तुसंयोगः पटस्याउसमवायिकारणम्‌ , तन्तुसंयोगस्य गुणस्य पटसमवाधि- 
कारणेबु तन्तुप गुणिषु समवेदत्वेत समवायिकारणत्मयासन्नत्वादनन्यथासिद्ध- 
नियतपूव भावित्वेन पट प्रति कारणत्वान्च | 


८.20. 


अतमवायिकारण शब्द का सीधा अर्थ है--अठमवायी कारण अर्थात्‌ किर्स 
कार्य का वह कारण, जो उसका समदायी-तमवाय सन्वन्ध से आत्रय न हो, किन्ठु इस 
शाब्दिक अर्थ को असम्वायिकारण का रूरुण नहीं माना जा सकता, क्योंकि यदि इसे 
छक्षुण माना जावगा वो निमित्त कारण में अतिव्याति होगी, क्योंकि निमित्त कारण भी 
काय का समवाय सम्बन्ध से आश्रय नहों होता, जेसे दण्ड, चक्र आदि घद का निमित्त 
कारण है और घठ का समवायी नहीं हे, अतः शब्द रूम्ब अर्थ को त्वागकर असम- 


७. 


वायिकारण का रक्षुण इस प्रकार बताया जा रहा है कि-- 


है 22.६ 
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जो किसी कार्य के लमवायिकारण सें प्रत्यासन्न-विद्यमान होता हैं तथा जिसमें उस 
कार्य के प्रति सामर्थ्य-द्वारणत्व अवदुत-निश्चित होता है, वह उस कार्य का अस्मवायि- 
कारण होता हैं। उदाहरणार्थ तन्ठुसंयोग को छिया जा सकता है | तन्ठुरंयोग एक गुण 
है, बह पठ के समवायिकारण तन्ठुरूप गुणी में उमवेत होने से प८ के समवायिकारण में 
प्रत्यासन्न है तथा पद के प्रति अन्यथासिद्ध न होने से एवं पट के प्रति नियत पूर्व॑वर्ती 
होने से उसमें प८ के प्रति सामथ्यं-कारणत्व निश्चित है | 


अस्मवायिक्रण के इस लक्ष॑णमं से समवायि शब्द को हटा कर यदि वल्कारण-- 


प्रत्यासक्रमवधुतसामर्थ्य तद्समवायिकारणम? जो किसी कार्य के कारण में प्रत्वार्न्न तथा 
उस कार्य के कारण रूप में निश्चित होता है, वह उस कार्य का अस्मवायिकारण होता 


है? यह लक्षण किया जायगा तो चक्षु-घद संवोग में, जो घद-चाक्तुप का निर्मिच कारण 
है, घटचाक्तुप के अस्मवायिकारणत्व की अतिपसक्ति होगी, क्योंकि प्रत्वक्ष के ग्रति 
विपय के निमित्त कारण होने से घठ घब्चाक्षुप का निर्मित्त कारण है और चक्ु-घट 
संयोग उससें प्रत्यासन्न है तथा प्रत्यक्ष म॑ इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष के निमित्त कारण होने से 
वह घव्चाक्तुप के कारण रूप में निश्चित है। और लब अठमवाविकारण के रुच्ण में 
'व्मवायिक्रारणे प्रत्यासन्नम! का सन्निवेश होगा तो उक्त अतिप्रसक्ति न होगी, क्योंकि घट 
घटचाक्तुप का समवायिकारण नहीं है, अतः उसमें प्रत्यासन्न चक्षु-बव्संयोग घव्चाकुप के 
समवाविकारण में प्रत्यासन्न न होने से उसके प्रति अस्मवायिकारण होने की अहंता व. 
प्राप्त कर सकेया | 


व्तकमाष। पू३ 


असमवायिकारण के उक्त लक्षुण में से विशेष्य भाग अर्थात्‌ 'अवधुतसामर्थ्य! अंशको 
“निकाल कर यदि “थत्समवायिकरणे प्रत्यासन्न॑ तदसमवायिकारणम--जो किसी कार्य के 
समवायिकारण में प्रत्यासन्न होता है बह उस कार्य का असमवायिकारण होता है, इतना 
ही लक्षण किया जायगा तो किसी कार्य के प्रति जो अन्यथासिद्ध है अथवा नियतएूब॑वर्ती 
-नहीं है किन्तु उस कार्य के समवायिकारण में प्रत्यासन्न है उसमें उस कार्य के असम- 
वायिकारणत्व की अतिप्रसक्ति होगी, जैसे तन्तुरूप एवं तन्तुमज्चिकासंयोग पट के प्रति 
अन्यथासिद्ध और अनियत पूर्बंबर्ती होने से पट के समवायिकारण तन्तु में प्रत्यासन्न होने 
पर भी पट के असमवायिकारण नहीं हैं किग्तु असमवायिकारण के लक्षण में 'अवधुत- 
-सामथ्यं! भाग के न रहने पर उनमे पथ के असमवायिकारणत्व की अतिप्रसक्ति 
अनिवार्य है। 
असमवायिकारण के उक्त छक्षुण में से 'अवधुत” शब्द को हटाकर यदि “यत्समवायि- 
-कारणे प्रत्यासन्नं समर्थ तदसमवायिकारणम?--जो किसी कार्य के समवायिकारण में 
प्रत्यासन्न हो और उस कार्य के प्रति समर्थ-कारण हो वह उस कार्य का असमवायिकारण 
होता है, यह लक्षण किया जायगा तो यह अपने ज्ञान में आत्माश्नय दोप से ग्रस्त हो 
जायगा | कहने का तात्पर्य यह है कि यदि असमवाबिकारण के लक्षण में कारणत्व का प्रवेश 
होगा तो छत्तण के ज्ञान में कारणत्व के ज्ञान की अपेक्षा होगी और असमवायिकारण में 
'कारणत्व का शान असमवायिकारणत्व के रूप में ही होगा क्योंकि असमवायिकारण में जो 
कारणता होगी वह असमवायिकारणतारूप ही होगी, फूछतया असमवायिकारण के कारणता- 
घटित लक्षण के ज्ञान में असमवायिकारणता के ही ज्ञान की अपेच्ता हो जाने से लक्षण 
अमगने जान में आत्माश्नयग्रस्त हो जायगा । और जब अवधृत शब्द रखा जायगा तब 
क्षण में कारणत्व का सन्निवेश नहीं होगा | किन्तु कारणत्वेन अवधुतत्व का सन्निवेश 
दोगा | उस दुशा में लक्षणज्ञान में कारणत्व के ज्ञान की अपेक्षा न होकर कारणत्वेन 
अव्धृतत्व के ज्ञान की अपेक्षा होगी और वह ज्ञान कारण शब्द के व्यवहार द्वारा 
सम्पन्न हो जायगा | आशय यह है कि जिस बस्तु में जिस कार्य के कारणत्व का 
व्यवहार उपलब्ध होगा उस वस्तु में उस कार्य का कारणत्व अवध त है यह कल्पना हो 
जायगी.। क्योंकि व्यवहार के प्रति व्यवहतंव्य का निश्चय कारण होता है अतः जिस घस्त 
में जब तक जिस व्यवह॒तंव्य का निश्चय न होगा, तव तक उस बस्तु में उस व्यवहतंन्य 
का व्यवद्र ही नहीं हो सकता | फूलतया तन्तुसंयोग भ॑ पटकारणत्व की अजशानदशा में 
भी पट्कारणत्व के व्यवहार को देख कर पट्कारणत्वेन अवधृुतत्व का ज्ञान प्राप्त किया 
जा सकेगा | 
लक्तुण में से पूरे विशेषणभाग को निकाल कर यदि अवधुतसामथ्य॑मात्र को असम- 
वायिकारण का लक्षण माना जायगा तो समवायिकारण और निमित्तकारण में भी 


पड तह भाषाः 


एवं तन्तुरूप पटरूपस्थ असमवायिकारणम्‌ । 


असमवायिकारणत्व की अतिप्रसक्ति होगी, अतः विशेषण भाग को लद्ूण में रखनाः 
अनिवारय है | 

जो जिस कार्य के समवायिकारण में प्रत्यासन्न तथा अवधुतसामर्थ्य होने पर भी 
उस कार्य का असमवायिकारण नहीं माना जाता छक्षण में तत्तदू मिन्नत्व का निवेश भी 
करना होगा, अतः ज्ञान आदि में इच्छा आदि के असमवायिकारणत्व की अति- 
प्रसक्ति न होगी | 

इसी प्रकार तन्तु का रूप पट के रूप का असमवायिकारण होता है | 

प्रश्न होता है कि असमवायिकारण के लक्षण को हृदयंगम कराने के लिये कोई एक 
उदाहरण पर्याप्त था तो फिर तन्तुसंयोंग और तन्‍्तुरूप यह दो उदाहरण क्यो प्रदर्शित 
किये गये ? उत्तर में यह कहा जा रुकता है कि कार्य दो प्रकार के होते ह-भावाव्मक्रकार्क 
और अभावात्मक कार्य । उनमे अभावात्मक काव को ध्वंस कहा जाता है । वह केवल 
निमित्त कारणों से उत्पन्न होता है उसमें समवायिकारण और असमवायिकारण की 
अपेज्ञा नहीं होती । भावात्मक कार्य तीन होते हैं-द्वव्य, गुण और कर्म | इन तीनों की 
उत्पत्ति में समवायिकारण, असमवायिकारण ओर निमित्तकरण ये तीनों प्रकार के कारण 
अपेक्षित होते हैं | इस स्थिति में असमवायिकारण का रूच्षृण बताते हुये यदि उसके लक्ष्य 
को उदाह्मत करते समय उक्त तीनों भावाव्मक कार्यों में से किसी एक के ही असमवायि- 
कारण को उदाहरण के रुप में प्रस्तुत किया जाता तो अन्य दो भावात्मक कार्यों के 
असमवायिकारण के सम्बन्ध में कोई प्रकाश न पड़ता, फछतया अस«बायिकारण के 
परिचय का प्रयास नितान्त अघूरा होता । अतः तन्व॒ुसंयोग के उदाहरण द्वारा समस्त 
जन्य द्वव्यों के असमवायिकारणों को संकेतित कर तन्तुरूप के उदाहरण द्वारा उन सभी 
जन्य शुणों के असमवायिकारणों को संकेतित किया गया जो अपने आधारभूत द्वव्य के 
समवायिकारणगत गुणों से प्रादुभृत होते हैं। इन दो डदाहरणों से सभी प्रकार के 
असमवायिकारण सुगम हो जाते हैँं। क्‍योंकि जो गुण अपने आधारभूत द्रव्य के 
समवायिकारणगत गुणों से उत्पन्न न होकर प्रकारान्तर से उत्पन्न होते हैं उन शुणों के 
तथा कर्म के असमवायिकारण द्रव्य के असमवायिकारणों के समशील होते हैं। अर्थात्‌ 
जैसे द्रव्य के असमवायिकारण अपने कार्य के साथ एक आश्रय में प्रत्यासत्र होते हैं: 
वैसे ही अकारणगुणपूर्वक गुण तथा कर्म के असमवायिकारण भी अपने कार्य के साथः 
एक आश्रय में प्रत्यासन्न होते हैँ। जेसे पाकज रूप आदि का असमवायिकारण अग्नि- 
संयोग अपने कार्य प्कज रूप आदि के साथ पच्यमान घटरूप एक आश्रय में, शान, 
इन्छा आदि आत्मगुणों का असमवायिकारण आत्ममनःसंयोग अपने कार्य ज्ञान, इच्छा, 


तकंभापा धूधू 


लनु पटरूपस्थ पटः समवायिकारणम्‌, तेन तद्गतस्येच कस्यचिद्धमेस्य 
पटरूप॑ प्रति असमवायिकारणत्वमुचितम, तस्थेष समवायिकारणम्रत्या. 
सन्नत्वातू न तन्तुरूपस्य; तस्य समवायिकारणप्रत्यासत्त्यमावात्तू | 

मेवमू,.. तत्समवायिकारणसमवायिकारणमप्रत्यासन्नस्यापि. परम्परया 
समवायिकारणप्रत्यासन्नत्वातू । 


आदि के साथ आत्मारूप एक आश्रय में तथा चृक्ष के पत्ते आदि में होने वाले कर्म- 
कम्पन का असमवायिकारण वायुपर्णएसंयोग अपने कार्य कम्पन-कर्म के साथ चृक्तुपर्णरूप 
एक आश्रय में प्रत्यासन्न होता है | इस लिये किसी एक द्व॒व्यात्मक कार्य के अत्मवायि- 
कारण में असमवायिकारण के लक्षण का समन्वय प्रदर्शित कर देने पर समी अकारण- 
गुणपूर्वक गुण तथा कर्म के असमवायिकारणों में उस लक्तुण का समन्वय सुगम हो जाता 
है | अतः उस प्रकार के गुण तथा कर्म के असमवायिकारणों को उदाहरण के रूप में 
प्रस्तुत करने की आवश्यकता नहीं रह जाती | परन्तु कारणगुणपूर्वक गुणों के असमवा- 
यिकारण द्वव्य के असमवायिकारणों से भिन्न स्वभाव के हैं, वे अपने कार्य के साथ एक 
आश्रय में प्रत्यासन्न न होकर अपने कार्य के समवायिक्रारण के साथ एक आश्रय में 
प्रत्यासन्न होते हैं, जेसे पटरूप का असमवायिकारण तन्तुरूप अपने कार्य पटरूप के साथ 
पटात्मक एक आश्रय में प्रत्यासन्ष न होकर उसके समवायिकारण पट के साथ तन्तुरूप 
एक आश्रय में प्रत्यासन्न होता है अतः पट के असमवायिकारण तन्तुसंयोग में असमवा- 
यिकारण के लक्षण का समन्वय ज्ञात हो जाने पर भी तन्‍्तुरूप में पटरूप के असमवायि- 
कारण के छक्तुण का समन्वय सुज्ेय नहीं हो सकता | अतः पथ के असमवायिकारण टलन्तुर्सयोग 
को उदाह्तत करने के पश्चातू पदरूप के असमवायिकारण तन्‍्तुरूप को भी पृथक उदाह्नत 
करना पड़ा | 


तन्तुरूप पदरूप का असमवायिकारण हैं, असमवायिकारण के इस दूसरे उदाहरण के 
सम्बन्ध में यह प्रश्न उठता है कि अभी पूर्व में असमवायिकारण का जो लक्तुण बताया गया 
है उसके अनुसार पट के ही किसी धर्म को पथरूप का असमवायिकारण मानना उचित 
नहीं है क्‍योंकि तन्तुरूप पदरूप के समवायिकारण पट में प्रत्यासन्त नहीं है अतः असम- 
वायिकारण के उक्त लक्षण के सन्दर्भ में तन्तुरूप को पटरूप का असम्रवायिकारण बताना 
संगत नहीं है । उत्तर में यह कहा जा सकता है कि यह शह्ढा उचित नहीं है, क्योंकि 
जो जिस कार्य के समवायिकारण के समवायिकारण में प्रत्यासनन होता है वह उस 
"कार्य के सम्रवायिकारण में मी परम्पस्या--परम्परासम्बन्ध से प्रत्यासन्न होता 
है | अतः तन्तुरूप जब पयरूप के समवायिकारण पट के समवायिज्ञारण तन्तु में प्रत्यासन्‍्न 


धद्‌ तक॑भाषा 


निमित्तकारणं तदुच्यते यज्न समवायिकारणं, नाप्यसमवायिकारणम्‌, 
अथ च कारण तत्‌ | यथा वेमादिक पटस्य निमित्तकारणम्‌ | 
- तदेतद्भावानामेव त्रिविध॑ कारणमः अभावस्य तु निमित्तसात्रं, तस्य 
कवचिद्ृप्यसमवायात्‌, समवायस्य तु भावहयधर्मत्वात । 
तदेतस्य त्रिविधस्य कारणस्य मध्ये यदेव कथसमपि सातिशय तदेव 
करणम्‌ | तेन व्यवस्थितमेतर्लक्षणं प्रमाकरणं प्रमाणमिति । 
हैं तव वह पटरूय के समवायिकारण पट में भी परम्परा सम्बन्ध से अर्थात्‌ स्वसमवायि- 
समवायसम्बन्ध से प्रत्यासन्त है, क्योंकि तन्तुरूप के स्वसमवायिसमवाय में स्व” का अर्थ 
होगा तन्तुरूप, उसका समवायी होगा तन्तु और उसमें समवाय है पट का, इसलिये 
स्वसमवायि-समवायसम्बन्ध से तन्तुरूप पथरूप के सम्रवायिकारण पट में प्रत्यासन्न होने से 
पठरूप का असमवायिकारण हो सकता है | कहने का आशय यह है कि असमवायिकारण 
के उक्त लक्षण से प्रत्यासन्‍नता केवछ समवाय सम्बन्ध से अमिमत न होकर समवाय, 
स्वसमवायिसमवाय इन दोनों में से किसी भी एक के द्वारा विवक्षित है, अतः किसी कार्य 
के समयवायिकारण में सप्रबाय सस्बन्ध से प्रत्यासन्न रहने बाला कारण जैसे उस कार्य का 
असमवायिकारण होता है वैसे किसी कार्य के समवायिकारण में स्वसमवायि-समवायसम्बन्ध 
से प्रत्यासन्न रहनेवाला कारण भी उस कार्य का असमवायिकारण होगा | 
न्यायमुक्तावली में असमवायिकारण का लक्षण बताते हुये समवाय को कार्यकार्थप्रत्या- 
सत्ति और स्वसमवायिसमवाय को कारणैक्रार्थप्रत्यासत्ति शब्द से अभिहित किया गया है | 
वैशेषिकद््शन के उपस्कार से इसी सन्दर्भ में समवाय को रूथ्वी और रव॒समवायि- 
समवाय को मह्दती प्रत्यासत्ति शब्द से सम्मोधित किया गया है । 
समवायिकारण और असमवायिकारण का परिचय देने के पश्चात्‌ अब निर्मित्तकारण 
का परिचय दिया जाता है | 
निमित्तकारण--- 
जो जिस कार्य कान समवायिकारण हो और न असमवायिकारण हो किन्तु 
उस कार्य का कारण हो वह उस कार्य का निमित्त कारण होता है। उदाहरणाथ प८ के 
निमित्त कारण वेमा आदि को लिया जा सकता है | वेमा आदि में समवेत होकर पड 
नहीं उत्पन्न होता, वह पट का असमवायिकारण भी नहीं है क्योंकि वह पड़ के सम- 
वायिकारण तन्तु में समवाय अथवा स्वसमवायिसमवाय सम्बन्ध से प्रत्यासन्न नहीं होता, . 
किन्तु पट का कारण होता है क्योंकि वह पट के प्रति अन्यथासिद्ध न होते हुये पच्के 
प्रति नियतपूर्वचर्ती होता है अतः वह ( वेमा आदि ) पड का निम्मिच्तकारण होता है । 


तकंभाषा 9 


इस लक्षण में भी कारणत्व का सन्निवेश न कर कारणत्वेन निश्चितत्व का ही 
सन्निवेश करना होगा, अन्यथा वेमा आदि में निमित्तकारणता से अतिरिक्त पट्कारणता 
न होने से निमित्तकारणता के रूप में ही पठकारणता का ज्ञान करना होगा और उस 
स्थिति में पट की निर्मिच्तकारणता के ज्ञान में उसी के ज्ञान की अपेक्षा हो जाने से 
निमित्त कारण का कारणल्वव॒दित लक्षण अपने ज्ञान में आत्माश्रय दोप से अस्त हो 
जायगा । और जब्र कारणत्व का सन्निवेश न होकर कारणत्वेन निश्चितत्व का सन्निवेश 
होगा तब निमित्तकारण के लक्षणज्ञान में कारणत्व के जान की अपेक्षा न होगी किन्तु 
कारणत्वेन निश्चितत्व के ज्ञान की अपेत्षा होगी और वह ज्ञान कारणत्व के व्यवहार को 
देखने से ही सम्पन्न हो जायगा | 


समत्रायिकारण, असमवायिकारण और निमित्तकारण यह तीन प्रकार के कारण 
भावात्मक कार्यों-द्रव्य, गुण और कर्म के ही होते हैं, अमावात्मक कार्य-ध्वंस का केवल 
निमित्तकारण ही होता है, उसके सम्रवाय्रिकारण और असमवयिकारण नहीं होते क्योंकि 
यह दोनों कारण उसी कार्य के होते हैं जो समवाय सम्ब्नन्ध से आश्रित हो सकता है। 
समवाय यतः दो मावात्मक पदार्थों में ही होता है, अतः किसी भी पढार्थ में अभावका 
समवाय न होने से अमावात्मक कार्य का कोई समवायिकारण तथा असमवायिकारण 
नहीं हो सकता | 


इन तीन कारणों में से जो ही कारण किसी भी प्रकार सातिशय-अन्य कारणों की 
अपेक्षा उत्कृष्ट होता है वही करण होता है | करण के सम्बन्ध में इस संज्ित्त वक्तव्य से 
यह संकेत मिलता है कि केवछ निमित्तकारण ही करण नहीं होवा अपि ठु स्थिति के 
अनुसार समवायिकारण और असमवायिक्रारण भी करण का पद प्रास कर सकते हैं | इस 
संदर्भ में यह ज्ञातव्य है कि समवायिकारण और असमवायिकारण कभी करण के रूप में 
व्यबहत नहीं होते अतः करण के दो छक्षण मानने होंगे-एक वास्तव और एक व्यवहा रौ- 
पयिक | 'सातिशर्य कारण करणम्‌, इसे करण का वास्तव छक्षुण तथा व्यापारवदू 
असाधारण कारणं करणम्‌ , इसे करण का ब्यवहारौपयिक छक्षुण माना जा सकता 
है। समवायिकारण और असमवायिकारण किसी दृष्टि से अन्य कारणों की अपेक्षा सातिशय 
होने से वस्मुदृष्य्या करण तो होंगे पर वह अपने कार्य के प्रति व्यापारद्ारा कारण न 
होने से करण पद से व्यवह्गयत न होंगे | 


इस प्रकार प्रमा और करण की व्याख्या पूण होने से प्रमाण का वह छूक्षण निश्चित 
हो गया कि जो प्रमा का करण होता है वह प्रमाण होता हैं | 


भूद तकभाषा 


इ अनधिगतार्थंगन्द अमाणमिति छक्षणम्‌ । तज्न, एकरिसन्ेव 
घटे 'घटोउ्यं, घटोथध्यमः इति धाराबाहिवज्ञानानां गृहीतग्राहिणामग्रासा- 
प्यप्रसज्ञातू। / 


ने थे थन्यान्यक्षणविशिष्टविषयीकरणादनधिगताथ्थगन्तृता, प्रत्यक्षेण 
सूक्ष्मकाब्भेदानाकछनात्‌ । काठमेदप्रदे “हि क्रियादिसंयोगान्तानां चतुर्णा 
यीगपद्यामिमानों न स्थात्‌ । क्रिया, क्रियातो विभागः, विभागात्‌ पू्- 
संयोगनाश्ः, ततश्रोप्तरसंयोगोत्पत्तिरिति। 


कुमारिल भट्ट के अनुयायी मीमांसकों तथा कतिपय बौद्ध विद्वानों ने प्रमाण का 
लल्वण इस प्रकार किया है कि जो ज्ञान अनधिगतपूर्व-पूर्व में अज्ञात अर्थ को अहण करता 
है, वह प्रमा होता है और जो उस ज्ञान का करण होता है, वह प्रभाण होता है। जैसे 
किसी घड़े पर मनुष्य की दृष्टि पहले पहछ पढ़ने पर उस घड़े का जो पहला ज्ञान होता 
है, वह अनधिगत अर्थ को अहण करता है, क्योंकि उस ज्ञान से ग़हीत होनेवाला घड़ा 
उस ज्ञान के पूर्व अज्ञात रहता है, अतः वह ज्ञान प्रमा है और उसे जन्म देनेवाला 
मनुष्य का नैत्र प्रमाण है | 

इस लक्षण से छक्षुणकर्ता का आशय यह प्रतीत होता है कि किसी प्रमाण का 
प्रमाणत्व इसी वात पर निर्भर है कि वह किसी नये विपय का शान कराये, अतः जिससे 
किसी नये विषय का--प्रथमतः अज्ञात विषय का ज्ञान सम्पादित न हो, वह प्रमाण 
पद से व्यवहृत होने का अधिकारी नहीं है। प्रमा का प्रम्ात्व भी इसी बात पर निर्भर 
है कि वह किसी नये विषय को ग्रहण करे, यदि कोई ज्ञान पूर्वज्ञात अर्थ को अहण करता 
है, तब तो वह केवल “मा? साधारण ज्ञानमात्र होगा, उसका प्रकर्ष कथा होगा, वह प्रमा 
कैसे होगा, अतः प्रमा और प्रमाण होने के लिये विषय की नवीनता-पूर्व अज्ञातता' 
अनिवार्य है | 

इस सन्दर्भ में यह कथन भी सम्भवतः असंगत न होगा कि यथार्थ अनुभव को 
प्रमा तथा यथार्थ स्मृति को प्रमामिन्‍्न कहनेवाले नैयांयिकों का मी यही अमिप्राय 
प्रतीव होता है कि अनधिगत अर्थ को अहण करनेवाला शान प्रमा और अधिगत अर्थ- 
मात्र को ही ग्रहण करनेवाला ज्ञान प्रमाभिन्‍्न है। यदि ऐसा न हो तो यथार्थ अनुभव 
को प्रभ्मा और यथार्थ स्मृति को प्रमाभिन्‍न्न कहने का कोई उचित आधार नहीं रह 
जाता। क्योंकि दोनों में केबल यही इतना अन्तर तो है कि अनुभव पूर्च अज्ञात अर्थ को 
ग्रहण करता है और स्मृति सेव पूर्वज्ञात ही अर्थ को ग्रहण करती है, अतः नेयायिकरोक्त 
प्रमालक्षण में 'अनधिगतार्थगन्तृत्व' का शब्दतः सन्निविश न होने पर मी ताव्यतः 


तकंमाषा पशु 


उसका सन्निवेश मानना तथा यथार्थानुभवः ग्रमाः इस छक्षुण में अनुभव शब्द को 
उसका सूचक मानना उचित प्रतीत होता है। 


किन्तु तर्कभापाकार का कथन यह है कि 'अनधिगतार्थगन्तृ प्रमाणम? प्रमा का यह 
लक्षुण ठीक नहीं है, क्योंकि प्रमा का यह छक्षण मानने पर एकही घट को ग्रहण करने 
वाले अनेक प्रत्यक्ञात्मक शान का जब अव्यहित क्रम से जन्म होता है और जिन्हें घारावा- 
हिक ज्ञान कहा जाता है, जिन सत्रों को सभी शास्त्रों में प्रमा माना गया है उनमें प्रमा 
के उक्त छुक्षणानुधर केवल पहला ही ज्ञान प्रमा होगा और दूसरे समी शान अप्रमा 
हो जाय॑ंगे क्योंकि पहलछा ज्ञान ही अनधिगत अर्थ को अहण करेगा, दूसरे सभी ज्ञान 
तो अपने पूर्ववर्ती ज्ञान से अधिगत अर्थ को ही अ्रहण करेंगे | इस प्रकार घारावाहिक स्थलू- 
में दूसरे, तीसरे आदि प्रमात्मक ज्ञानों में प्रमा के उक्त लक्षण की अच्याप्ति हो जायगी | 

इस पर यदि यह कहा जाय कि धारावाहिक ज्ञानों का आकार केवर घट; घट, घटा 
इस प्रकार नहीं हो भ किन्तु 'धरेड्यम्‌, घटोड्यम्‌, घटोष्यम्‌ , इस प्रकार होता है, इससे 
स्पष्ट है कि धारावाहिक ज्ञान केवल घट को ही अहण नहीं करते किन्धु घट के साथ 
उसके इद्न्त्व को भी ग्रहण करते हैं और इदन्त्व का अर्थ है बर्तमानकाल्सम्बन्ध, 
और वर्तमान काल है तत्तत्‌ क्षणरूप | इस प्रकार यह अत्वन्त सुस्पष्ट हैं कि जो 
ब्रद्योड्यमः ज्ञान जिस क्षुणात्मक सूक्ष्म कालूखण्ड में उत्पन्न होता है वह घद के साथ 
उस च्षुण के सम्बन्ध का आहक होने के कारण उस छण का भी ग्राहक होता हे और वह- 
क्षुण पूर्चक्षण में न रहने के कारण पू्ववर्ती ज्ञान से अज्ञात रहता है। इस प्रकार घारा- 
बाहिक ज्ञानों के अन्तर्गत दूसरे, तीसरे ज्ञानों में घट अंश को लेकर ग्रहीतग्राहित्व होने 
पर मी छण अंश को लेकर अग्हीतग्राहित्व होने से उनमें प्रमा के उक्त छक्षुण की 
अच्याप्ति नहीं हो सकती, तो यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि प्रत्यज्ञात्मक घारावाही 
ज्ञानों को सूक्ष्म काल्खण्ड का आहक नहीं माना जा सकता, कारण कि प्रत्यक्ष ज्ञान यदि 
सूक्ष्म कालुखण्डों को ग्रहण करेगा तो क्रिया से लेकर संयोगान्त पदार्थों में अर्थात्‌ अव्य- 
बहित क्रम से उत्पन्न होने वाले क्रिया, विभाग, पूर्व॑संयोगनाश और उत्तरसंबोग इन चार 
पदार्थों में बौगपद्य-एक काल में उत्पन्न होने का अभिमान-अ्रम नहों सकेगा। कहने का 
आशय यह है कि क्रिया, विभाग, पूर्वसंयोगनाश और उत्तरतंयोग इन चारों में कार्य- 
दारणमाव है, अर्थात्‌ क्रिया विभाग का, विभाग पूर्वसंग्रोगनाश का और पूर्व॑ंसंयोगनाश 
उत्तरसंयोग का कारण है। कार्य-कारण सें भिन्‍तकालीनता स्वाभाविक है, अतः यह चारो 
पदार्थ मिनन-मिन्‍न अव्यबहित क्षणों में उत्पन्न होते हैं, यह बात सुनिश्चित है, किन्तु 
इन क्षणों मे इतनी अधिक सूक्ष्मता और व्यववानशत्यता है कि इनमें परस्परमिन्नता 
नहीं प्रतीत होती, फलूतः इन क्ष॒णों में उत्पन्त होने वाले पदार्था में मिन्‍नकालीनता की 
भी प्रतीति नहीं होती और इसका परिणाम यह होता है कि इन विभिन्‍न छुगों में उत्पन्न 


4० तकंभापा 


होने वाले क्रिया, विभाग आदि चारो पदार्थों में एककालीनता का भ्रम होने छुयता है| 
परन्तु प्रत्यक्ष्ञान से यदि ज्षुणात्मक सूक्ष्म कालखण्डों का ग्रहण शक्य माना जायगा तो 
क्रिया, विभाग आदि के उत्पत्तिक्षणों में परस्परमिन्नता का अ्रहण सम्मव होने से उन 
क्षुणों में उत्पन्त होने वाले क्रिया, विभाग आदि पदार्थों में मिन्‍नकालीनत्व का भी जो 
अम होता है उसकी उपपत्ति न हो सकेगी, अतः इस सर्व॑सम्मत भ्रम के अनुरोध से यही 
मानना उचित हे कि प्रत्यक्षणन द्वारा सूक्ष कालछाखण्डों का अहण नहीं होता | इसलिये 
धारावाहिक ज्ञानों को तत्तत्लुण का आहक मान कर दूसरे, तीसरे श्ञानों में पूर्वज्ञान से 
अज्ञात दूसरे, तीसरे क्षण को लेवर अग्रहीतग्राहित्व का उपपादन कर उनमें प्रमाल्क्षण 
का समन्वय बताना संगत नहीं हो सकता | फ़छतः धारावाहिक ज्ञानों के मध्यवर्ती दूसरे, 
तीसरे ज्ञानों में अव्याप्ति होने से 'अनधिगतार्थगन्तृ प्रमाणम? को प्रमा का छक्षुण नहीं 
माना जा सकता । 


इस पर यह प्रश्न हो सकता है कि यदि पूर्वशात अर्थ मात्र को ग्रहण करने वाला 
शान भी प्रम्मा माना जायगा तो सामान्यज्ञानों से प्रमात्मक ज्ञान का प्रकर्ष क्या होगा, 
क्रिस विशिष्टता के आधार पर उसे सामान्य 'मा-ज्ञान! से प्रथक कर प्रमाशब्द से व्यवहृत 
किया जायगा, इस प्रश्न के उत्तर में यही कहना डचित होगा कि प्रमा, अप्रमा आदि 
जानभेदों से अतिरिक्त कोई सामान्यज्ञान नहीं होता, इसलिये प्रमा के सापान्यजश्ञान से 
पृथक और ग्रकृष्ट होने का कोई अर्थ नहीं है, किन्त प्रमा को प्रथक्‌ और प्रकृष्ट होना है 
अप्रमा से | और अप्रमा से प्रमा के वेशिष्य्य के दो स्पष्ट आघार हैं, एक यह कि प्रमा 
किसी वस्तु को अन्यथा ग्रहण नहीं करती किन्तु जो वस्तु जैसी होती है उसे उसी रूप में 
ग्रहण करती है और दूसरा यह कि प्रमा से प्रदत्त होने वाला मनुष्य अपने प्रयत्न में 
सफल होता है जब कि अप्रमामूलक मनुष्य का प्रयत्न विफल होता है | 

इस प्रसद्ग में जो यह बात कही गई कि नेयायिकों द्वारा यथार्थ अनुभव को प्रमां 
आर यथार्थ स्मृति को प्रमामिन्‍्न कहने का मी आधार यही हो सकता है कि अनुभव 
ओर स्मृति में यथार्थत्व अंश में साम्य होने पर भी अश्हीवग्राही होने से अनुमव प्रमा 
तथा ग्रहीतमात्रग्नाही होने से स्मृति अप्रमा होती है, ठीक नहीं है, क्योंकि अभी तत्काल 
यह स्पष्ट कर दिया गया है कि धारावाहिकज्ञानस्थल में दूसरे, तीसरे ज्ञानों में अव्यात्त 
होने से अगहीतग्राहित्व को प्रमात्य का नियामक नहीं माना जा सकता । 


हाँ, अगह्दीतगआहित्व को प्रमात्व का नियामक न मानने पर यह प्रश्न असमाहित रह 
जाता है कि जब अनुभव और स्मृति में यथार्थत्व अंश में सवंधा साम्य है तब यथाथ 
अनुभव को प्रमा से मिन्‍न मानने का क्‍या रहस्य है। इस प्रश्न के समाधान का 
अन्वेपण करते हुये 'न्यायवार्तिकतालर्थटीका? में श्रीवाचस्पतिमिश्नने जो वात कही दे 


तकमापा ६१ 
वह अत्यन्त युक्तिसंगत और ग्राह्म प्रतीत होती है | उन्होंने कहा है कि नेयायिकों ने जो 
यथार्थ अनुभव को प्रमा और यथार्थ स्मृति को ग्रमा से मिन्‍न माना है बह 
लोकव्यवहार के आधार पर माना है। लछोकव्यवहार का बढ़ा महत्त्व 
होता है, उसकी उपेक्षा नहीं की जा सकती, सभी विचारकों को डसकी 
उपपत्ति करनी पढ़ती है | जो उपपत्ति परीक्षा करने पर निर्दोष प्रतीत होती है वह ग्राह्य 
होती है और जो सदोष प्रतीत होती है बह त्याज्य होती है| छोक़ में यथार्थ अनुभव को 
प्रमा शब्द से व्यवह्नत किया जाता है और यथार्थ स्मृति को प्रमा शब्द से व्यवहृत नहीं 
किया जाता | छोक की इस व्यवहारस्थिति का उपपादन करना आवश्यक है, 'अनधि- 
गतार्थगन्तृत्व” से इस व्यवहार का उपपादन नहीं किया जा सकता क्योंकि घाराबाहिक 
दूसरे, तीसरे ज्ञानों में अनधिगतार्थगन्तृत्व न होने पर भी प्रमाशब्द का व्यवहार होता 
है अतः अनुभव और स्मृति में जातीय भेद मान कर उस जातीय भेद्‌ को ही छोक के 
उक्त व्यवहार का उपपादक मानना उचित है | इसीलिये तकंमापाकार ने “यथार्थशन 
प्रमा” न कहकर यथार्थानुभवः प्रमा? कहा है और स्मृति को अनुमवत्व जाति से शुत्य 
मान कर स्मृति से प्रमाशब्द के व्यवहार न होने का समर्थन किया है। इस आशय को 
व्यक्त करने वाला वाचस्पतिमिश्र का वचन इस प्रकार है-- 


“प्रमासाधन हि प्रमाणम्‌, न च स्मृतिः प्रमा, छोकाधीवावधारणो हि शब्दार्थसम्बन्धः | 
छोकश्च संस्कारमात्रजन्मनः स्मृतेरन्यामुपरूव्धिमर्थाव्यमिधारिणीं प्रमामाचष्ठे , तस्मात्तद्धेठुः- . 
प्रमाणमिति न स्मृतिददेतो प्रसद्र:। अनधिगतार्थगन्तृत्व च धाराबाहिकविशानानाम- 
घिगतार्थगोचराणा लोकसिद्धप्रमाणभाबानां प्रामाण्यं विहन्तीति नाद्वियामहे? ( न्‍्या० वा०- 
ता० टी० छ० २१ ) 

प्रमा का साधक-करण प्रमाण होता है, स्मति प्रमा वहीं कही जाती क्योंकि शब्द 
आर अथ॑ के सम्बन्ध का अवधारण अथात्‌ अमुक शब्द का अमृुक अथ है, इस अथ में 
इस शब्द का प्रयोग उचित है-यह निश्चय लोकव्यवहार के अधीन है, छोक संस्कारमात्र 
से उत्पन्त होनेबाली स्मृति को प्रमा शब्द से व्यवहृत नहीं करता किन्तु उससे भिन्न 
अर्थ की अव्यमिचारिणी उपलब्धि को प्रमाशब्द से व्यवह्ृत करता है | इसलिये अथ का 
अव्यमिचारी अनुभव ही प्रमा है और उसका करण प्रमाण है, अतः स्मृति के करण 
में प्रमाणलछक्षणकी >»तिव्बासि नहीं हो सकती । अनधिगतार्थगन्तृत्व को प्रमात्व वा 
* ग्रमाणत्व का नियामक नहीं मान सकते क्‍योंकि उस दशा में धारावाहिक ज्ञानों में जिनमें 
प्रमाणत्व लोकसम्मत है, अधिगणतार्थग्राही होने से प्रमाणत्व का विधात हो जायगा। 

श्रीवाचस्पति मिश्र के उक्त बचन से स्मृति और प्रमा में यह वेलक्षण्य विदित होता 
है कि संस्कारमात्र से उत्पन्न होने वाली अर्थ की उपलब्धि स्मृति है और स्मृति से मिक्त 
अर्थ की अव्यमिचारिणी उपलब्धि स्मृतिमिन्न यथार्थशान प्रमा है । 


हु तर्कभापा 


ननु प्रसायाः कारणानि बहूनि सन्ति प्रमात-प्रमेयादीनि, तानन्‍्यपि 
कि करणानि उत नेति ! 

उच्यते-सत्यपि प्रमातरि प्रमेये. च प्रमानुयत्तेरिन्द्रियसंयोगादी 
सति अविल्म्बेन अमोत्पत्तरत इन्द्रियसंयोगादिरेव करणम्‌। प्रमायाः 
साधकतव्वाविशेषेष्प्यनेनिवोत्कषेंणास्य प्रसात्नादिभ्योडतिशयितत्वादतिश- 
यित॑ साधक॑साधकतम॑ तदेव करणमित्युक्तम्‌ । अत इन्द्रियसंयोगादिरेव 
ग्रमाकरणत्वात्‌ प्रमाणं, न प्रमात्रादि | 


तानि च प्रसाणानि चत्वारि | तथा च न्यायसूत्रमू-- 
प्रत्यक्ष-अनुसान उपसान-शब्दाः प्रमाणानि | इति | 


तकंभाषाकार के यथार्थानुभवः प्रमा इस प्रमालक्षण को वथा श्रीवाचस्पतिमिश्र के 
उक्त वचनगम्य भ्मृतेरन्याडर्थाव्यभिचारिणी उपछब्धि: प्रम्ा? इस प्रमाल्जशण का 
तुल्नाव्मक विवेचन करने से यह तथ्य सम्पुखीन होता है कि तक॑भाषाकार ने अनुभवत्व 
और स्मृतित्व यह ज्ञान की दो अवान्तर जातियां स्वीकार कर प्रमालक्षण का प्रणयन 
किया है और उसमें अनुभवत्व जाति का सन्निवेश कर रुम्ृति की व्यावत्ति की है, 
परन्तु श्रीवा चस्पति मिश्रने अनुभवत्व जाति को आंखों से ओमल रख अपने प्रमालक्षण 
में स्मृतिभेद का प्रवेश कर स्घति में प्रमाल्क्षण की अतिव्याप्ति का परिहार किया है | 


नैयायिक, वेशेपिक तथा अम्य दा्शनिकों, ने जो प्रमा के लक्षण बताये हैं उन 
सत्रों की समीक्षा करने पर “अनधिगतार्थगन्तृ प्रमाणम! प्रमा का यह लक्षण तर्क॑भाषा- 
कारोक्त 'यथार्थानुभवः प्रमा! -इस न्यायसम्म॒त छुआ; के समक्ष नगण्य प्रतीत होता है, 
क्योंकि अनधिगत अर्थ को ग्रहण करने वाले शान को ही प्रमा मानने पर धारावाहिक 
ज्ञान स्थल में दूसरे, तीसरे श्ानों के प्रमात्वरक्षणार्थ उन्हें पूर्व शञन से अनधिगत 
दूसरे, तीसरे क्षणों का आहक मानना पड़ता है, पर वेसा मानने पर भी यह बात त्तो 
ज्यों की त्यों रह जाती है कि धारावाहिक दूसरे, तीसरे ज्ञान घट आदि पदार्थों के 
विषय में तो प्रमा फिर भी न हो सकेंगे क्योंकि वे पदार्थ पूर्ववर्ती शान से अधिगत है, 
यदि यह कहा जाय कि दूसरे, तीसरे ज्ञान अधिगत अंश में प्रमात्मक नहीं ही हैं, 
प्रमाष्मक केवल उतने ही अंश में हैं जितना नवीन-प्रथमतः अनधिगत है, तो यह टीक 
नहीं है, क्योकि छोक धारावाहिक ज्ञानों को पूरे अंश में प्रमा मानता है, अतः उक्त 
लक्षण 'प्रतिक्षणं पदार्थों भिद्यते! केवछ इस जऋ्षुणिकवाद में ही सम्भव हो सकता है, 
स्थिरवाद में तो इसकी मान्यता असम्भव ही है। 


सकमापा ६३ 


प्रमा के कारण तो बहुत हैं जेसे प्रमाता, प्रमेष आदि, तो क्या वे भी प्रमा के 
नरणप्र-प्रमाण हैं अथवा नहीं ! 


इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जाता है कि प्रमाता और प्रमेय के उपस्थित 
रहने पर भी प्रमा की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु इन्द्रियसंयोग आदि का सन्निघान होते 
ही बिना किसी विलम्ब के प्रमा की उत्पत्ति होती है, अतः इन्द्रिय संयोग आदि ही 
अम्ा का कारण है, प्रमाता, प्रमेय आदि नहीं | यद्यपि प्रमा का साधकत्व-कारणत्व, 
अमाता, प्रमेय, इन्द्रियसंयोग आदि में समान है किन्तु इसी उत्कर्प से कि प्रमाता, 
ग्रमेय आदि के रहते भी प्रमा का जन्म नहीं होता पर इन्द्रियसंयोग आदि के सन्निहित 
होते ही प्रमा का जन्म होता है, प्रमाता आदि की अपेक्षा इन्द्रियसंयोग अतिशयित- 
अ्कृष्ट हो जाता है। जैसा कि पहले कहा जा चुका है अतिशयित-उत्छृष्ठ साधक 
को साधकतम कहा जाता है और साधकतम ही कारण होता है, उसके अनुसार 
इन्द्रियसंयोग आदि ही प्रमा का कारण-साधकतम होने से प्रमाण होता है और प्रमाता 
आदि उतक्तरीति से साधकतम न होने के कारण प्रमाण नहीं होता | 


इस सन्दर्भ से ऐसा प्रतीत होता हैं कि जिस कारण का सन्निधान होने पर कार्य- 
जन्म में विरूम्ब न हो अर्थात्‌ जिस कारण की उपस्थिति के बाद कार्य जन्म में कारणा- 
न्तर की प्रतीद्षा न हो वह कारण करण होता है और जिन कारणों के रहने पर भी कार्य- 
जन्म के लिये अन्य कारण की प्रतीच्षा हो वे कारण करण नहीं हैं | जेसे प्रमाता-अत्यक्ष 
करने बाला व्यक्ति, प्रमेय-प्रत्यक्ष की जाने वाली वस्तु, इन्द्रिय, प्रमेय के साथ इन्द्रिय 
का सन्निकर्ष, ये प्रत्यक्ष प्रमा के प्रमुख कारण हैं, इनमें प्रमाण, प्रमेथ. और इन्द्रिय के 
विद्यमान होते हुये मी प्रत्यक्ष प्रमा का उदय तव तक नही होता जत्र तक प्रमेष के साथ 
इन्द्रिय का सन्निकर्ष नहीं होता, किन्तु उक्त सब्निकर्ष के सम्पन्न होते ही प्रत्यक्षप्रभा का 
उदय हो जाता है, उक्त सन्निकर्ष हो जाने पर प्रत्यक्ष प्रमा के उद्य में किसी कारणान्तर 
की प्रतीक्षा नहीं होती, अतः प्रमेव के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष प्रत्यक्षप्रमा का करण 
होने से प्रत्यक्ष प्रमाण कहा जाता है | 


किन्तु विचार करने पर करण की यह परिभाषा परिपूर्ण नहीं प्रतीत होती | क्योंकि 
इस परिभाषा के अनुसार इन्द्रिय सन्निकर्प को भी प्रत्यक्ष प्रभा का करणत्व दुःसाध्य हो 
जायगा क्योंकि कई बार उसका सन्निधान होने पर भी प्रत्यक्षप्रमा का उदय अविल्म्वेन 
नहीं हो पाता, उसके वाद भी कारणान्तर की अपेक्षा होती है ! जेंसे अन्घकार में घट 
के साथ चन्तु का संयोग होने पर भी घद का चाक्तुप प्रत्यक्ष तत्र तक नहीं होता जत्र तक 
प्रकाश का सन्निधान नहीं हो जाता, इस प्रकार इन्द्रिय सन्निकर्ष को भी प्रत्यक्षप्रमा के 


न 
न्तिधान 


उत्पादन में कारणान्तर के सम्निधान की प्रतीक्षा करनी पढ़ती है, अतः कोई साधक 
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कि पुनः प्रत्यक्षम्‌ ९ 

साक्षात्कारिश्रमाकरणं ग्रत्यक्षम्‌। साक्षात्कारिणी च प्रमा, सा एवो- 
उयते या इन्द्रियजा । सा च ट्विधा सविकल्पक-निर्विकल्पकभेदात्‌ । तस्याः 
करण त्रिविधमू-कदाचिद्‌ू. इन्द्रियम्‌ू, कंदाचिद इन्द्रियार्थंसंनिकपी, 
कदाजिज्ज्ञानमू | 


इसलिये साधकतम नहीं माना जा सकता कि उसे कार्य के उत्पादन में कारणान्तर की 
प्रतीक्षा नहीं करनी पड़ती, किन्तु इस लिये साधकतम माना जाता है कि छोक ने 
अनादिकाछ से उसे साधकतम के रूप में व्यवहुत कर रखा है, अतः किसी कार्य के 
करण में उसके अन्य कारणों की अपेक्षा यही वेशिष्ट्य है कि छोक में वह उस कार्य के 
करण रूप मे अनादिकाल से व्यवह्नत है और अन्य कारण उस रूप में व्यवह्नत नहीं हैं | 
इसलिये करण की जो मी परिभाषा की जाय, चाहे वह 'साधकत्॒मं करणम! हो या 
ध्यापारवद्‌ असाधारण कारणं करणम! हो वह सब केबल बुद्धिवेशद्यफलक है अथवा 
करण के सम्बन्ध में लोकव्यवहार के आधार की गवेषणा का एक प्रयास है | करण की 
उचित परिभाषा तो यही हो सकती है कि जो जिस कार्य के करण रूप में अनादिकाल 
से छोक म व्यवह्यत हो वह उस कार्य का करण है और व्यवहार की यह परम्परा उस 
पुरुष की इच्छा पर प्रतिष्ठित हैं जो डस कार्य का और उसके कारणों का आशद्र 
उद्धावक है। 

प्रमाण-जिसके लक्षण के निर्वचन की भूमिका में यह सब बातें अब तक कहीं गई हें, 
के चार भेद हैं| जैसा कि न्यायसूत्र में कहा गया है--प्रमाण चार हैं--प्रत्यक्ष, 
अचुमान, 9 परमान और शब्द । 

“प्राण के चार भेद बतायें गये, अत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द्‌। प्रश्न 
ता है कि इनमें प्रत्यक्ष क्या है, प्रत्यक्ष प्रमाण का छक्षण और स्वरूप क्‍या है ! उत्तर 
है कि वस्तु को साह्षात्‌ करनेबाली प्रमा का करण पत्यक्ष प्रेमाण हे, साक्षात्‌ करनेवाली 
प्रमा उसे ही कहा जाता है जो इन्द्रियजन्य होती है | 


इन्द्रियजन्य प्रमा ही साक्षात्कारिणी प्रमा कही जाती है और जो इन्द्रियजन्य नहीं 
होती जैसे अनुमिति, उपमिति और शाब्दवोध वह साक्षात्कारिणी अमा नहीं कही जाती, 
इसका रहस्य यह है कि इन्द्रिय से उत्पन्न होनेवाली प्रमा ही वेख् को साक्ात्‌ करती 
है अन्य प्रमा बस्तु को साक्षात्‌ नहीं करती, क्‍योंकि वस्तु को साज्षात्‌ करने का अर्थ हे 
वस्तु के साक्ष होनेपर उसे अहण करना, साक्ष का अर्थ है अज्ञेण इन्द्रियेग सहितः-- 


सन्निकृष्टः साक्तः--इर्द्रियसन्निक्ृष्ट | स्पष्ट है कि जिस प्रमाका जन्म इन्द्रिय 


तकभाषा ६५ 


से होगा वही वस्तु को ग्रहण करने में वस्तु के साथ इन्द्रिय-सन्निकर्ष की अपेक्षा करने से 
इन्द्रियसन्निकृष्ट वस्तु की ग्राहक होगी और जिसका जन्म इन्द्रिय से न होगा उसे 
प्रमेय वस्तु के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष की अपेक्षा न होने से उसमें वस्तु का साक्षात्कारित्व- 
इन्द्रियसन्निक्ृष्ट वस्तु का ग्राहकत्व न होगा । 

आशय यह है कि प्रमा का जन्म आव्या में होता है, अतः आत्मगत प्रमा से वस्तु 
का ग्रहण तभी सम्भव होगा जब प्रमा और वस्तु का सामीष्य हो | यह सामीष्य वाह्यम 
वस्तु के साथ सीधे तो होगा नहीं किन्तु होगा इस परम्परा से कि आत्मा का संयोग हो 
मन से, मन का इन्द्रिय से और इन्द्रिय का वस्तु से | तो इस प्रकार वस्तु का इन्द्रिय से, 
इन्द्रिय का मन से और मन का आत्मा से संयोग होने पर वस्तु आत्मा के निकव्स्थ 
हो जायगी और इस स्थिति में आत्मा में उत्पन्न होनेवाली प्रमा का वस्तु के साथ 
सामीष्य होने से उसे वस्तु को ग्रहण करने में कोई कठिनाई न होगी | 

इस सन्दर्म में यह ध्यान देनेकी बात है कि प्रमा और विषय के सामीपष्य-सम्पादन 
की यह प्रणाली इन्द्रियजन्य प्रमा में ही छागू होती है अन्य में नहीं, क्‍यों कि जो प्रमा 
इन्द्रियजन्य नहीं होती, उसके डद॒य में इन्द्रिय के साथ मन के संयोग की और प्रमेय 
वस्तु के साथ इन्द्रियसंयोग की आवश्यकता नहीं होती, अतः उस प्रमा का वस्तु के 
साथ सामीष्य का सम्पादन इस पद्धति से नहीं हो सकता | प्रश्न होगा कि तो फिर 
इन्द्रियाजन्य प्रमा का बाह्य वस्तु के साथ सामीप्य होगा या नहीं ? यदि नहीं होगा तो 
चह प्रमा वस्तु को केसे अहण करेगी ! और यदि होगा तो केसे होगा ! क्योंकि इन्द्रियजन्य 
प्रमा का वस्तु के साथ सामीष्य-सम्पादन की उक्त पद्धति इस प्रमा के सम्बन्ध में सम्भव 
नहीं है। उत्तर यह है कि इन्द्रियाजन्य प्रमा और प्रमेय वस्तु के पररुपर-सामीप्य की 
कोई समस्या ही नहीं है, क्योंकि उसका करण आत्मा में सीधे सन्निहित होता है और 
उस करण में प्रमेय वस्तु सीधे सन्निहित रहती है । जेसे अनुमितिप्रमा का करण व्याप्ति- 
शान अथवा परामर्श अनुमिति के आश्रयभूत आत्मा में समवेत रहता है और व्याप्ति- 
ज्ञान अथवा परामर्श भें विषय रूप से अनुमेय वस्तु सब्निहित रहती है। इसी प्रकार 
उपमितिप्रमा और शाब्दप्रमा का भी प्रमेय वस्तु के साथ सामीष्य उनके आव्मगत 
जश्ञानाव्मक कारणों के द्वारा होने में कोई कठिनाई नहीं होती | 

उपयुक्त संत्ति्त स्पष्टीकरण से यह सुविदित हो जाता है “कि क्‍यों इन्द्रियजन्य प्रमा 
साक्षात्कारिणी प्रमा कही जाती है और इन्द्रियाजन्य प्रमा क्‍यों साक्षात्कारिणी प्रमा नहीं 
कही जाती £ 

इस रुन्दर्भ में प्रमाण शब्द और प्रत्यक्ष शब्द के प्रयोगत्षेत्र के सम्बन्ध में थोढ़ी 
चर्चा कर लेना आवश्यक प्रतीत होता है। 

है 


६६ हे तर्कभाषा 


प्रमाण शब्द का प्रयोग प्रमा और प्रमाकरण दोनों में उपलब्ध होता है। जेसे 
“अनधिगतार्थगन्तू प्रमाणम! इस प्रमालक्षण में प्रमाण शब्द का प्रयोग प्रमा के लिये 
किया गया है और प'प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः प्रमाणानि! इस न्यायसूत्र में प्रमाण 
शब्द का प्रयोग प्रमाकरण के लिये किया गया है | 


प्रमा और प्रमाण इन दो भिन्न अर्थों में प्रमाण” इस एक शब्द का प्रयोग आधार- 
हीन नहीं है, किन्तु विभिन्न व्युलत्तियों पर आधुत है | प्रमा में प्रयुक्त होनेबाला प्रमाण 
शब्द प्रपूवक मा धातु से भाव में होनेवाले ल्युट्‌ प्रत्यय से निम्पन्न होता है, अतः उस 
प्रमाण शब्द का वही अर्थ है, जो प्रपूवंक मा धातु का है; क्‍योंकि भाव प्रत्यय का 
प्रकृत्यर्थ से अधिक कोई अर्थ नहीं होता, अतः प्रमा में प्रयुक्त होनेवाले भाव ल्युद- 
प्रत्ययान्त प्रमाण शब्द का प्रमा ही अर्थ है। प्रमाकरण में प्रयुक्त होनेवाला प्रमाण शब्द 
प्रपू्वक मा धातु से करण अर्थ को प्रकट करनेवाले ल्युट्‌ प्रत्यय से निप्पन्न होता है, अतः 
उस प्रमाण शब्द का अर्थ होता है प्रमाकरण, इस प्रकार प्रमा और प्रमाकरण में प्रमाण 
शब्द के प्रयोग को देखकर किसी प्रकार के भ्रम में नहीं पढ़ना चाहिये | 


इसी प्रकार प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग इन्द्रियजन्य प्रमा, उस प्रमा के करण और डस 
प्रमा के विपयभूत पदार्थ इन तीन विभिन्न वस्तुओं में होता है। इन तीन विभिन्न 
वस्तुओं में एक प्रत्यक्ष!” शब्द का प्रयोग भी आधघारशज्य नहीं है, वह भी प्रत्यक्ष 
शब्द की विभिन्न तीन व्युत्पत्तियोंपर आधुत है। जैसे “प्रति-विषयं प्रति गतम्‌ अक्ष॒म्‌ 
इन्द्रियं यस्मे प्रयोजनाय तत्‌ प्रत्यक्षम! इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान का बोधक होता है, क्योंकि उसी श्ञानाव्मक प्रयोजन को सम्पन्न करने के लिये 
इन्द्रिय विषय के प्रति गमन करता है। 'प्रतिगतम-विपय प्रतिगतम्‌ अर्थात्‌ विपय- 
सन्निकृष्टम्‌ अक्ध प्रत्यक्षम! इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द प्रत्वक्षप्रमा के करणका 
बोधक होता है, क्योंकि विषयसनब्निज्ृृष्ट इन्द्रिय को ही मुख्यतया प्रत्यक्ष प्रमाण माना जाता 
है | 'प्रति-यं विबय॑ प्रति गतम्‌ अक्षुं स प्रत्यक्ः? इस व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द 
प्रत्यक्षुप्रमा के विषयभूत अर्थ का बोधक होता है, क्योंकि जिस त्रिपय के प्रति इन्द्रिय 
का गमन होता है अर्थात्‌ जो अर्थ इन्द्रियसन्निक्ृष्ट होता है, वही अत्यक्षुप्रमा का विपय 
होता है । 
इस प्रकार विभिन्न व्युत्पत्तियों के आधारपर यत्यन्ञप्रमा, प्रत्यज्ञप्रमाकरण और 
प्रत्यक्षप्रमा के विपय में प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग होने से प्रत्यक्ष शब्दार्थ के विषय में 
भी किसी प्रकार का भ्रम नहीं करना चाहिये । 
“प्रत्वज्ञप्रमा के दो भेद हैं सविकल्पक और निविकल्यक। 'विक्रल्प्यते-विशिश्यते 
वस्तु येन स विक्ल्प:--विशेपणम्‌, तेन सहित सविकल्पं, सविकल्पमेव सबिकल्पकम्‌, 
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अथवा “विकल्पयति--विशिनष्टि वस्तु यत्‌ तद्‌ विकल्पकं-विशेषणम्‌, तेन सहित 
सबिकल्पकं-सविशेषणम” इन व्युत्पत्तियों के अनुसार सचिकल्पक शहद का अर्थ है 
विशेषणयुक्त वस्तु को ग्रहण करने वाला ज्ञान, जिस ज्ञान में विशेषण और विशेष्य के 
अन्योन्य सम्बन्ध का भान होता है, जिस ज्ञान का उस ज्ञान के विपयभूत अर्थ के वोधक 
शब्द मे अभिवाप-कथन होता है, उस ज्ञान को संविकल्पक कह जाता है। संविकत्यंक 
आ्ब्द की हस व्याख्या के अनुसार अनुमिति, उपमिति, शाब्दब्रोध और स्मृतिरूप ज्ञान 
भी उसकी परिधि में आ जाते हैं किन्तु उन ज्ञानों में सबिकल्पक शब्द का प्रयोग नहीं 
होता, अतः यह शब्द विशेषणयुक्त वस्तु को ग्रहण करने वाले पत्यक्ष ज्ञान में योगरूढ 
है| यह ज्ञान जिन विशेषणों के सीथे वस्तु को ग्रहण करेंता है वे नाम; जाति, गुण, 
क्रिया आदि हैं) अतः नामजाच्त्यादियोजनासहितं ज्ञानं संविकल्पक्रम! कई लोग 
सबिकल्यक्र का यह भी लक्ञग करते हैं। यह ज्ञान विषयवोवक् शब्द से अभिलपित--- 
व्यवहृत होता है, अतः अभिवखापसंसगंयोग्यप्रतिमास सव्रिकल्पक्तम, कुछ छोग सवि- 
कह्पक का यह भी छक्षण करते हैं। अय॑ गौः-गोनामा, गोत्व ( जाति ). वा, गौः 
शुक्क,, गौः गच्छति, गौर्न महिषः, इस प्रकार के प्रत्यक्ञात्मक् समी ज्ञाव सविकल्पक के 
उदाहरण हैं। यही ज्ञान मनुष्य की सर्वविध प्रव्ृत्तियों और सर्वविध व्यवहारों का मूल 
है, सविकल्पक ज्ञान से ही प्रेरित हो मनुष्य विभिन्‍न कार्यों में व्याएत होता है, इसी के 


आधार पर अन्य भनुष्यों के साथ व्यवहार करता है, इसीलिये इसे 'अखिलाया 
लोकयात्राया सुछूम? कहा गया है । 


पविकल्पेम्पो-विशेषणेभ्यों निर्मुक्त निरिकल्पं, निर्विकल्पमेव निविकल्पकम्‌, अथवा 
'विकल्पकेम्यो--विशेषणेम्यों निर्मुक्त निर्विकल्पफेस! इस व्युत्पत्ति के अनुसार विशेषण- 
हीन वस्तु के स्वरूपमात्र को ग्रहण करने वाला ज्ञान निर्विकल्पक ज्ञान कहा जाता है। 
जो ज्ञान अपने विपयभूत वस्तु में किसी प्रकार के विशेषण के सम्बन्ध का अवगाहन नहीं 
करता, किन्तठ वस्तु के स्वरूपम्रात्र को विपय करता है, जिसका विपयत्ोधक शब्द से 
अमिलाप-व्यवहार नहीं होता उसे निर्विकल्पक्र कहा जाता है | इसका परिचय वालमूका- 
दिज्ञाननह॒शं निर्विकल्पक्रम! कह कर दिया जाता है। अमिप्राय यह है कि 
जैसे अनोध बालकों या गूँगे व्यक्तियों को जब किसी वस्तु का प्रत्यक्षदर्श होता है 
तब उस वल्तु के नाम आदि का ज्ञान न होने से वे अयने उस ज्ञान को किसी अन्य पुरुष 
के प्रति प्रक नहीं कर पाते, ठीक उसी प्रक्नार ववस्क्त और वाक्पट व्यक्तियों को भी 
जन्न किसी वस्तु का निविकल्पक प्रच्यक्ष होता है-तब वे अपने उस प्रत्यज्ञ को शब्द द्वारा 
प्रकट नहीं कर पाते | [ब्रज होता है कि बालकों वा गूगे व्यक्तियों को तो उनके शान 
के विपयभूत वस्तु का नाम ज्ञात नहीं रहता तथा उनमें बोलने की क्षमता भी नहीं होती 
अतः उनके द्वारा उनके ज्ञान का प्रकट न किया जाना तो समर में आता है पर वयस्क 
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और वाक्पदु व्यक्तियों को जिस वस्तु का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष होता है उन्हें तो उस 
वस्तु के नाम का ज्ञान होता है एवं उनमें बोलने की क्षमता भी होती है फिर वे अपने 
निर्विकल्पक प्रत्यक्ष को क्‍यों प्रकट नहीं कर पाते; उत्तर यह है कि किसी ज्ञान का 
अभिलाप--प्रकटी करण उसी शब्द से होता है जो उस शान के विषयमभूत वस्तु को 
ठीक उसी रूप में अबग॒त करा सके जिस रूप में वस्तु उस ज्ञान द्वारा अवगत होती हे, 
निविकल्पक ज्ञान जिस रूप में वस्तु को अहण करता है, शब्द से वस्तु का उस रूप में 
प्रतिपादन सम्भव नहीं है, क्‍योंकि निविकल्पक ज्ञान अविशिष्ट वस्तु को ग्रहण करता है 
और शब्द अविशिष्ट वस्तु का प्रतिष्नादन कर नहीं सकता, क्योंकि व्यवहार आदि द्वारा 
उसका संकेत विशिष्ट वस्तु में ही शहीत होता है, फलतः निर्विकल्पक ज्ञान के विषयभूत 
वस्तु का बोधक शब्द न होने से वयस्क और वाक्पदु व्यक्ति भी उसे प्रकट करने में 
अम्मर्थ होते हैं | 

इस विषय सें यह ध्यान देने योग्य बात है कि निर्विकल्पक ज्ञान में बालक और 
गू गे के ज्ञान की जो तुलना की गई है वह केवल इसी अंश में कि वे दोनों ही ज्ञान 
जाता द्वारा अनमिलप्य होते हैं, इस तुलना का यह अर्थ कदापि नहीं लेना चाहिये कि- 
जैसे निरविकल्पक शान विशिष्ट वस्तु का ग्राहक न होकर वस्तु के शुद्ध स्वरूपमात्र का 
आराहक होता है, उसी प्रकार बारक और गू गे का श्ञान भी विशिष्ट वस्तु का आहक न 
होकर वस्तु के शुद्ध स्वरूपमात्र का ही ग्राहक होता है, क्योंकि ऐसा मानने पर जैसे 
निर्विकल्पक ज्ञान से ज्ञाता की अद्वत्ति नहीं होती उसी प्रकार बालक और गू गे के शान 
से भी प्रव्ृत्ति न हो सकेगी, किन्तु यह बात नहीं है क्योंकि बालक और गू गे वयस्क 
और वाक्पद व्यक्तियों के समान ही अपने ज्ञान से अपने कायों में प्रदत्त होते देखे 
जाते हैं । 

निर्विकत्पक ज्ञान में प्रमाण-- 

प्रश्न होता है कि जब निर्विकल्पक ज्ञान अनभिलाप्य है, अग्रवर्तक है और विशिष्ट: 
वस्तु का ग्राहक मे होने से अप्रत्यक्ष है, तत्र उसके अस्तित्व में क्या प्रमाण है १ उत्तर है 
कि सविकल्पक प्रत्यक्ष, जो स्वयं मानसप्रत्यक्षसिद्ध है, वही निर्विकल्पक अत्यक्ष का 
अनुमापक है, अतः निर्विकल्पक प्रत्यक्ष के अस्तित्व में अनुमान प्रमाण है | आशय यह 
है कि गो के साथ इन्द्रिय का सब्रिकर्ष होने पर गौ का गोत्वविशिष्ट व्यक्ति के रूप में 
प्रत्यक्ष होना अनुमव सिद्ध है, क्योंकि प्रत्येक गोदर्शी को 'मैं गो को देखता हूँ”, इस 
रूप में अपने गोदर्शन का अनुभव-मानस प्रत्यक्ष होना प्रायः सव॑ंसम्मत है । फिर इस- 
प्रकार गोत्व रूप से गौ का जो सविकल्पक प्रत्यक्ष होता है, उसके पूर्व में गोत्व का शान 
होना अनिवाय॑ है, क्योंकि गौ का सविकल्पक प्रत्यक्ष गोत्वविशिष्ट गो व्यक्ति को ग्रहण. 
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>करने वाला एक विशिष्ट ज्ञान है, जिसमें गोव्यक्तिरूप विशेष्यभूत वस्तु में गोत्व विशेषण 
होकर भासित होता है, और विशिष्ट वस्तु को ग्रहण करनेवाले अनुभव में विशेषण का 
ज्ञान कारण होता है, अतः पूर्व में यदि गोत्वरूप विशेषण का ज्ञान न होगा तो 
गोत्वविशिष्ट को अहण करनेवाछा अनुभव केस्ने उत्पन्न होगा! यतः गोत्वविशिष्ट 
व्यक्ति को ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्ञाव्मक्त अनुभव का होना सर्वसम्मत है, अतः 
उसके पूर्व में गोत्वरूप विशेषण के ज्ञान का होना भी अनिवार्य है। इस 
अकार गौ के सविकल्पक प्रत्यक्ष के पूर्व गोत्व का जो ज्ञान सिद्ध होगा, उसे 
अनुमिति या शाब्दत्रोधरूप नहीं माना जा सकता, क्योंकि उसके पूव गोत्य की अनु- 
'मिति अथवा गोत्व के शाब्दवोध की कारणसामग्री सन्निहित नहीं रहती, किन्तु उस 
ज्ञान को प्रत्यक्षात्मक माना जा सकता है, क्‍योंकि गोत्व के प्रत्यक्ष का इन्द्रियसन्निकर्ष- 
चन्चुः-संयुक्तगो समवाय-रूप कारण सन्निहित रहता है। उस प्रत्यज्ञ को सविकल्पक नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि सविकल्पक मानने पर गोत्व में किसी विशेषण का भान मानना 
पड़ेगा और उस दशा में उससे निर्विशेष गोत्व के रूप में गौ का सबिकल्पक प्रत्यक्ष न 
हो सकेगा | 


अतः गो के सविकल्पक प्रत्यक्ष के पूर्व में होने वाले गोत्वश्ञान को निर्विकल्पक प्रत्यक्ष- 


रूप ही मानना होगा, इस प्रकार सबिकल्पत्रप्रत्यज्षगूलक अनुमान से निविकल्पक पत्यक्त 
की सिद्धि निवांध है | | 


निर्विकल्पक प्रत्यक्ष के विषय--- 


उक्त रीति से निबिकल्पक प्रत्यक्ञ की सिद्धि होने से साधारणतया यही प्रतीत होता 
है कि किसी वस्तु के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष होने पर जो पहला ज्ञान होता है वह 
निविकल्पक प्रत्यक्षरूप होता है और वह केवल उसी वस्तु को अ्रहण करता है. जिसे 
उसके अनन्तर होने वाले सविकह्पक प्रत्यक्ष में विशेषण के रूप में भासित होना होता 
है | इसके अनुसार गौ के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष होने पर उत्पन्न होने वाले निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष का विषय केवल गोत्व होगा | पर इस बात को मान्यता नहीं दी जा सकती 
क्‍योंकि गो पदार्थ के गर्भ में तीन बस्तुयें हैं, गो, गोत्व और गो के साथ गोत्व का 
समवायसम्बन्ध | जब्र मनुष्य के खुले नेत्र के सामने कोई गो आती है तब उसके नेत्र 
का सन्निकर्ष गो, गोत्व और समवाय तीनों के साथ एक साथ ही होता है, तो फिर 
जब तीनों के साथ नेत्र का सन्निकर्प एक साथ ही होता है और तीनों को ग्रहण करने 
की क्षमता नेत्र भें विद्यमान है तब उनमें से केवल गोत्व का ही ग्रहण क्‍यों होगा 
अन्य दो का क्‍यों नहीं होगा ! इस लिये यह मानना ही युक्तिसंगत है कि गो के साथ 
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: इन्द्रियसन्निकर्ष होने पर जो पहला ज्ञान--निविकल्पक प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है वह गो, 
'गोत्व और समवाय तीनों को ग्रहण करता है, किन्तु वे तीनों उस ज्ञान में विशेषण, 
'विशेष्य और संसर्ग के रूप में भासित न होकर विशुद्ध वस्तु के रूप में ही भासित होते 
: हैं | क्योंकि गोत्व का विशेषण के रूप में मान तभी हो सकता है जब पूर्व में उसका 
ज्ञान हो क्योंकि विशिष्ट बुद्धि में विशेषणशान के कारण होने से विशेषणरूप से भान 
' होने के लिये पूर्व में विशेषण के स्वरूत्ञान का होना आवश्यक है। इसी प्रकार गो का 
विशेष्य के रूप में भान भी तभी हो सकता है जब पूव में उसका ज्ञान हो, क्योंकि 
विशेष्य के रूप में वस्तु को अहण करने वाले छौकिक गत्यक्ष में विशेष्यशञान के कारण 
होने से विशेष्य के रूप में भान होने के छिये पूर्व में उसका ज्ञान अनिवायंतया अपेक्षित 
है। इसी प्रकार समवाय का संसर्ग के रूप में भान भी तमी हो सकता है जब उसक पूर्व 
समवाय के गौ और गोत्व इन दोनों सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष हो, क्योंकि सम्बन्ध के 
लौकिक प्रत्यक्ष में दोनों सम्बन्धियों के प्रत्यक्ष के कारण होने से गो-गोत्व के समवाय 
को सम्बन्ध रूप में ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष के पूर्व गो और गोत्व के प्रत्यक्ष का होना 
आवश्यक है | 


इस प्रकार निविकल्पक प्रत्यक्ष मे विशेषण, विशेष्य और संसर्ग के रूप में वस्तु का 
भान न होने से उसमें विशेषणता, विशेष्यता तथा संसर्गता यह तीन प्रकार की विषय- 
तायें नही मानी जाती, किन्तु इन तीनों से बिलक्षण एक तुरीय-चौथे प्रकार की विपयता 
मानी जाती है और इसी के आधार पर विशेषणताशूस्य॑ ज्ञानम अथवा विशेष्यताशूस्यं 
शानम्‌ अथवा संसगताशूत्यं शञानम्‌ अथवा विल्क्षंणविषयताशालि ज्ञान॑ निर्विकल्पकम , 
इस प्रकार निर्बिकल्पक का लक्षुण किया जाता है | 

यह ध्यातव्य है कि वैशेषिक दर्शन में समवाय का प्रत्यक्ष नहीं माना जाता, अतः 
उसके मतानुसार गो के साथ इन्द्रिय सन्निकर्ष होनेपर उत्पन्न होनेवाले निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष के दो ही बिपय होंगे गो और गोत्व । 


निर्विकल्पक का प्रमात्व-- 

तर्व॑माषाकार ने प्रत्यक्ष प्रमा का लक्कण बता सविकल्पक और निरविकल्पक भेद से 
उसके दो प्रकार बताये हैं | इससे स्पष्ट होता है कि उन्हें निर्विकल्पक का प्रमात्व इष्ड 
है, किन्तु प्रश्न यह होता है कि उन्होने प्रमा का रचुण किया है यथार्थानुभवः प्रमा! 
अर्थात्‌ जो पदार्थ जैसा है, उसे वैसा ही ग्रहण करनेवाछा अनुभव प्रत्मा कहलाता है, तो 
फिर निर्विकल्पक को प्रमा कैंसे कद्दा जा सकता है १ क्योकि वह तो वस्तु के स्वरूपमात्र को 
ग्रहण करता है, न कि उसके किसी रूप में उसे अहण करता है | उत्तर यह है कि प्रमाके 
उक्त लक्षण में जो यथार्थ शब्द प्रयुक्त किया गया हे, उसका तात्पर्य प्रमा को यथा- 
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र्थता के प्रतिपादन में नहीं है, किन्तु अयथार्थता के निषेध में है, अतः उक्त रुक्षण का 
आशय यह है कि वस्तु को अन्यथा अहण न करनेवाछा अनुभव प्रमा है | यथार्थ शब्द के 
इस तात्पर्य में तकमापाकार का संकेत भी प्रतीत होता है, क्‍योंकि उन्होंने यथार्थ शब्द से 
संशय, विपर्यय और तकंश्ञान की व्यावृत्ति बतायी है । यदि यथार्थ शब्द का अन्यथा 
अग्राहकः अर्थ न लेकर यथा अर्थ: तथा अर्थग्राहकः अर्थ लिया जायगा, तब उससे 
संशय आदि की व्यावृत्ति केसे होगी ? क्योंकि संशय आदि भी अंशत; यथा अर्थ: तथा 
आर्थग्राहक' होते हैं, अतः स्पष्ट है कि उस शब्द से संशय आदि की व्यात्ृत्ति बता 

अन्थकार ने “अन्यथा अग्राहक अर्थ में ही यथार्थ शब्द के तात्पर्य को संकेतित किया हैं 
और जब्न अर्थ को अन्यथा ग्रहण न करनेबाल्ा अनुभव ही प्रमा माना जायगा, तत्र 
निर्विकल्पक के प्रमा होने में कोई बाधा न होगी, क्योंकि वह अर्थ के स्वरूपमात्र का 
आहक होने से अर्थ को अन्यथा न अहण करनेवात्य अनुभव दे । 


इस मत का उल्लेख विश्वनाथ न्यायपश्चानन ने अपने भाषापरिच्छेद--कारिका- 
बलीनामक अन्थ की १३४ वीं कारिका में 'भप्रममिन्‍्न॑ जझानमत्रोच्यते प्रमा- 
न्यायशास््र में अ्रमभिन्न ज्ञान को प्रमा कहा जाता है, इस शब्द से किया है | यह प्राचीन 
न्याय का मत है| नव्यन्याथ का मत इससे भिन्न है जिसका उल्लेख करते हुए 
कारिकावली में कहा गया है कि निर्विकल्पक ज्ञान भ्रम और प्रमा दोनों से बहिभूंत है 
क्योंकि उन दोनों के लक्षुण प्रकारता, विशेष्यता और संसर्गता से घटित होते हैं, जेसे--- 
तत्सम्बन्धावच्छिन्नप्रतियोगिताकतद्भाववन्निष्ठविशेष्यता निरूपितत त्सम्बन्धा वच्छित्न तन्िछठ - 
प्रकारताशाकिज्ञानं अ्रम+--तत्सम्बन्ध से तदभाव के आश्रय भें तत्सम्बन्ध से तद्दस्तु को 
अहण करने वाला ज्ञान श्रम कहा जाता है, उदाहरणार्थ सीपी में रजतत्व को ग्रहण 
करने वाला 'इदं रजतम? यह ज्ञान छिया जा सकता है। यह ज्ञान समवाय सम्बन्ध से 
रजतत्वामाव के आश्रय सीपी में समवाय सम्बन्ध से रजतत्व को अहण करने से अ्रम 
कहा जाता है| इसी प्रकार तत्सम्बन्धेन तदाश्रयनिष्ठविशेष्यतानिरूपिततत्सम्बन्धा- 
वल्छिन्नतन्निष्टप्रकारताशालि ज्ञानं प्रमा-तत्सम्बन्ध से तदू वस्तु के आश्रय में तत्सन्बन्ध से 
तद्स्तु को अहण करने वाला ज्ञान प्रमा कहा जाता हैं, उदाहरणार्थ चांदी में रजतत्व को 
अहण करने वार 'इदं रजतम? यह ज्ञान लियाएजा सकता है, यह शान समवाय सम्बन्ध 
से रज्ञतत्व के आश्रय चांदी में समवाय सम्बन्ध से रजतत्व को ग्रहण करने से प्रमा 
माना जाता है। इस प्रकार श्रम और प्रमा दोनों के लक्षण जन्र प्रकारता, विशेष्यता 
और संसर्गंता से घटित हैँ तब निर्विकल्पक, सिसमें प्रकार, विशेष्य और संसर्ग के रूप में 
किसी वस्तु का भान नहीं होता, श्रम अथवा प्रमा केसे हो सकता है ! विश्वनाथ 
पदञ्मानन ने कारिकाबली में यही बात निम्न शब्दों में बड़ी स्पष्टता से व्यक्त की है | 
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यथा-- 
तच्छुन्ये तन्मतिर्या स्थादप्रमा सा निरूपिता, ( शुण प्रकरण १२७ ) 
अथवा तत्पकारं यज्ञानं तद॒द्विशेष्यकम्‌ , 

तत्प्रमा | ( गु० प्र० १३२५ ) 


न॒प्रमा नापि भ्रमः स्यान्निर्विकल्पकम्‌, 
प्रकारतादिशत्यं हि सम्बन्धानवगाहि तत्‌ ! 
( शु० प्र० १३६ ) 


निर्विकल्पक के प्रमात्व के विषय में अब तक जो कुछ कहा गया है वह न्याय-वैशे- 
पिक दर्शन का मत है, अन्य दर्शनों का मत इससे भिन्न है। जैसे बौद्ध दर्शन के मत भें 
निर्विकल्पक प्रत्यक्ष हो वास्तव में प्रमा है। दिडानागाचार्य के 'प्रमाणसमुच्चय” अन्थ का 
'प्रत्यज्ञं कल्पना5पोढ नामजात्याग्यसंयुतम! यह बचन दाशंनिक जगत्‌ में नितान्त प्रसिद्ध 
हे, इसके अनुसार कल्पनाहीन तथा नाम, जाति आदि से अछूता अर्थात्‌ निर्विकल्पक 
ज्ञान ही प्रमात्मक प्रत्यक्ष है, सविकल्पक प्रत्यक्ष आदि ज्ञान नाम, जाति आदि काल्पनिक 
पदार्थों को अहण करने के कारण कथमपि प्रमात्मक नहीं हो सकते | 


इस विषय में जेनद्शन की मान्यता बौद्ध दुशन से अत्यन्त विपरीत है, इसी 
कारण आचार्य हेमचन्द्र ने निविकल्पक को, जिसे जेनदर्शन में दर्शन” शब्द से व्यपदिष्ट 
किया गया है, 'अनध्यवसाय” रूप मान कर उसे प्रम्ा की श्रेणी से सबंधा अहिष्कृत कर 
दिया है | 

हाँ, वेदान्तदर्शन ने निरविकल्पक को प्रमा अवश्य माना है पर वह सामान्य निवि- 
कल्पक नहीं है किन्तु वह ऐसा विशेष निर्विकल्पक है जो उपनिषद्‌ के 'तत्त्वमसि! “अहं 
ब्रह्मास्म)! इस महावाक्यों से भागव्यागछुक्षुणा के 'द्वारा अपरोक्ष अनुभव के रूप में 
उत्पन्न हो किसी आविद्यक पदार्थ को विषय न कर विशुद्ध ब्रह्मस्वरूपमात्र को ही 
ग्रहण करता है, क्योंकि वेदान्तमत में अनधिगत, अचबाधित अथे को अहण करने वार 
ज्ञान ही प्रमा माना जाता है और ब्रह्म से भिन्न कोई भी पदार्थ अबाधित नहीं होता । 

निर्विकल्पषक ज्ञानके सम्बन्ध में रामानुजाचार्य आदि वेष्णव वेदान्तियों का मत 
उक्त मतों से अत्यन्त विलक्षण है, जिसका संकेत श्रीनिवासार्थ की “त्तीन्द्रमतदीपिका? 
में प्रस्तुत की गई प्रत्यक्षविषयक चर्चा से प्रात होता है। जैसे--- 

वतत् प्रत्यक॑द्विविध॑ निविकल्पकसविकल्पक्रमेदात्‌ । निर्विकल्पकं नाम गुणसंस्था- 
नादिविशिष्टप्रथमपिण्डअहणम्‌ , सविकल्पक त॒पसप्रत्यवमश गुणसंस्थानादिविशिष्टद्विती- 


सरकभाषा ७३ 


यादिपिण्डजश्ञानम्‌ ! उम्रयविधमप्येतद्‌ विशिष्टविषयकरेव, अविशिष्टआ्रहिणो ज्ञानस्यानुप- 
लम्मादनुपस्तेश्व! | 

प्रत्यक्षक्षान निर्विकल्पक्त और सविकल्पक के भेद से दो प्रकार का होता है। गुण, 
संस्थान आदि के खाथ किसी पिंड का जो पहुछा शान होता है, वह निर्विकल्पक है, 
और मुण, संस्थान आदि के साथ किसी पिण्ड का जो दूसरा, तीसरा आदि शान 
उत्पन्न होता है जिसमें पूर्व ज्ञान के साम्य का आभास मी होता हैं, वह संविकल्पक 
ज्ञान है, यह दोनों प्रकार का ज्ञान विशिष्ट वस्तु को ही विपृय् करता है, क्योंकि अविशिष्ट 





'बछु की अहण करने ग्रहण करने वाल. शान की की न तो उपलब्धि ही होती और न उपपत्ति ही हो 
सकती है। पक 





इस कथन से स्पष्ट है कि ऐसा कोई ज्ञान प्रामाणिक नहीं है जो विशेष्यविशेप ण- 
भाव से शून्य वस्तु के स्वरूपमात्र का अहण करता हो, अत्त; निश्चय ही समस्त ज्ञान 
सविकल्पक ही होते हैं, निविकल्पक भी सविकल्पक श्रेणी का ही ज्ञान है, उसे निर्वि 
कल्पक की संशा सापेक्ष है, जो सविकल्पक जिन सबिकल्पकों की अपेक्षा अल्पविप्रयक् है 
अथवा जिसके पूर्व उसके विपयभूत वस्तु के ज्ञान का उदय नहीं हुआ है अर्थात्‌ 
किसी वस्तु का जो पहला ज्ञान है, जिसमें पूर्वज्ञान के विपयसाम्य का आभास सम्मव 

नहीं है वह अपने विषयभूत वस्तु के उत्तरवर्ती शानों की अपेक्षा निविकल्पक है | इस 
अर्थ में निविकल्पक शब्द को यह व्युत्यत्ति उचित होगी कि 'निर्गतः-बहिभूतः-अविपयी- 
भूतो विकल्पः-उत्तरभाविसविकल्पकस्थ विष्यभूतों विकह्पविशेषो यस्मात्‌ स निर्विकल्पकः? 
यह व्युत्त्ति किसी पिण्ड के प्रथम सविकल्पक में समुचित रीति से उपपन्‍्न होती है, 
क्‍योंकि यह नितानन्‍्त स्वामाबिक है कि किसी पिण्ड के पहले उत्पन्न होनेवाले ज्ञान के 
विपयमृत विकल्पी--विशेषणात्मक धर्मोकी अपेक्षा बाद में उत्पन्न होने वाले डस 
पिण्ड के ज्ञानों के विषयभूत विकल्प अधिक हों, जिनको अहण न कर सकने के नाते 
पूर्व में उत्पन्न होनेवाला सविकल्पक बाद में उत्पन्न होनेवाले संविकल्पक की अपेक्षा 
निर्विकल्पक्र कहा जा सके | ज्ञान के तारतम्य की इस स्वामाविकता में किसी पत्ष से 
विवाद होना सम्भव नहीं प्रतीत होता क्योंकि ज्ञान का क्रमिक विकास सर्वजनसम्मत है | 

निर्विकरपक की नरसिहाकारता-- 

निर्विकल्पक शान के दो स्वरूप होते हैं--विशुद्ध निविकल्यक और मिश्र निवि- 
कल्पक । विशुद्ध निर्विकल्पक वह ज्ञान होता है जो किसी भी अंश में विशिष्टग्न ही नहीं 
होता, जैसे गो आदि के साथ चन्लु का संबोय होने पर गो, गोत्व के स्व॒रूपमात्र को 
अहण करने वाल्य प्रत्यक्ष | मित्र निवकल्पक वह हे जो मुख्य अंश में निविकल्पक होते 
छुए किसी अंश में विशिष्टमाही भी होता है, जैसे ज्ञान आदि प्रत्यक्ष योग्य सविपयक 
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पदार्थों का प्रथम प्रत्यक्ष ।/ आशय यह है कि जब घट आदि पदार्थों का सविकल्पक शञान 
उत्पन्न होता है तब सामान्य स्थिति में उसका अनुव्यवसाय-मानस प्रत्यक्ष होता है और 
वह इस प्रकार होता हैं कि घटज्ञान उत्पन्न होने पर उसके साथ मन का संयुक्तसमवाय- 
रूप तथा उसमें समवेत ज्ञानत्व के साथ संयुक्तसमवेतसमवाय-रूप सन्निकर्प होता है, 
जैसे मन से सथुक्त होता हे आत्मा और उसका समवाय होता है घट्शान के साथ, 
क्योंकि घटशान आत्मा में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता है। इसी प्रकार मन से संयुक्त 
होता है आत्मा, उसम समवेत होता है घटशान और उसका समवाय होता है ज्ञानत्व 
के साथ, क्योकि शानत्व घटजान में समवाय सम्बन्ध से रहता है इस प्रकार घटज्ञान और 
ज्ञानत्व के साथ मन का उक्त सन्निकर्ष होने से घटज्ञान और ज्ञानत्व के परस्पर संसर्ग को 
ग्रहण न कर उन दोनों के स्वरूपमात्र को ग्रहण करने वाले निर्विकल्पक का उदय होता 
है, पर यह निविकल्पक विशुद्ध नही होता क्योंकि इसके पूर्व घट के साथ मन का ज्ञान- 
लक्षण सन्निकर्प उपस्थित रहने से इस निर्विकल्पक में ज्ञान के विशेषणरूप में घट का 
भान अनिवार्य रहता है, अतः यह निविकल्पक 'शानज्ञानत्वे! इस रूप में न उत्पन्न होकर 
“पटशानज्ञानत्वे! इस रूप मे उत्पन्न होता है, अतः यह ज्ञान केवल श्ञानत्व अंश में ही 
निर्विकल्पक होता है ज्ञान अंश भे नहीं, ज्ञानं अंश में तो घट का ग्राहक होने से सबि- 
कल्पक ही होता है । 

मिश्र निर्विकल्पक का जन्म केवछ ज्ञान आदि सविषयक पदाथों के ही विषय में 
नहीं होता किन्तु घट आदि निरविपयक पदार्थों के विषय में भी होता है। उसे यो 
समभना चाहिये | किसी एक घट के साथ चन्नु का संयोग होने पर उस घट के समान 
ही अन्य देश और अन्यकाल में स्थित उन अन्य अगणित घटों का भी चाक्तुप प्रत्यक्ष 
होता दे जिनके साथ उस समय चक्षु का संयोग सम्भव नहीं होता, अन्तर केवछ इतना 
ही होता है कि चक्तु से संयुक्त घट का जो प्रत्यक्ष होता है वह लौकिक कहा जाता है 
क्योंकि वह चन्तुःसंयोगरूप छौकिक-लोकप्रसिद्ध सन्निकर्ष से उत्पन्न होता है और अन्य 
घटो का जो प्रत्यक्ष होता है वह अलौकिक कहा जाता है क्योकि वह अछौकिक-- 
अलोकप्रसिद्ध सन्निकप्र से होता है| प्राचीन नैयायिकों के मत में अन्य घटों का अलौकिक 
प्रत्यक्ष चच्चु;संयुक्त घट के लोकिक प्रत्यक्ष के बाद उत्पन्न होता है क्योंकि उनके मत में 
किसी घट के लौकिक चाक्तुपर में प्रकार बना घटत्व अथवा घटलत्वप्रकारक चाक्षुपप्रत्यक्ष 
ही अन्य घटो के साथ चक्कु का अलौकिक सम्निकर्ष होता है, और नव्य नेयायिकों 
के मत में चक्षुःसंयुक्त घट के लौकिक प्रत्यक्ष के साथ ही अन्य घटों के अलौकिक 
प्रत्यक्ष का जन्म हो जाता है क्योंकि उनके मत में घदत्वविपयक ज्ञान ही अन्य घंटो के 
साथ चक्तु का अलौकिक सन्निकर्ष होता है, अतः यह सन्निकर्ष किसी घट के साथ चक्तु 
का संयोग होने पर घट और घटत्व का निविकल्पक प्रत्यक्ष होने पर ही सम्भव हो जाता 


'तकमापा के 


कद पुनरिन्द्रियं करणम्‌ ) यदा निर्विकस्परूपा प्रमा फलम्‌। तथा हि-- 
शात्मा मनसा संयुज्यते, मन इन्द्रियेण, इन्द्रियम्थन,:इन्द्रियाणां बरतु ग्राप्य 


है | फलतया जब चन्लुःसंयुक्त घट का छौकिक सविकन्पक प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है उसी 
समय घत्त्वज्ञानरूप सामान्यछक्तुणात्मंक अलौकिक सन्निकर्ष से अन्य घटों का अलोकिके 
प्रय्यक्ष उत्पन्न हो जाता है| इस प्रकार च्ुः संयुक्त घट और घव्त्व के निर्विकल्पक के 
अनन्तर उस घट में लौकिक और अन्य घंटों में अलोकिक एक प्रत्यक्ष का जन्म होता 
है | इस नवीन मत में यह ध्यान देने की बात है कि घब्त्व के निविकल्पक के अनन्तर 
चच्ुःसंयोगरूप लोकिक सन्निकर्ष और घत्त्वशानरूप अलौकिक सन्मिकर्ष से जिस एक- 
प्रत्यक्षक्षान का जन्म होता है वह केवल चक्लुःसंयुक्त घट में ही सविकल्पक होगा, अन्य 
घटों में वह निर्विकल्पक ही होगा, क्योंकि संम्बन्धविपयक प्रत्यक्ष भे सम्बन्धिविपयक 
प्रत्यक्ष के कारण होने से अन्य घों का स्वरूपमात्रआही प्रत्यक्ष जत्र तक उत्पन्त न हो 
लेगा तब तक उनमें घटत्व के सम्बन्ध का प्रत्यक्ष न हो सकेगा, इससे स्पष्ट है कि किसी 
प्रट के साथ चक्तु का संयोग होने पर उस घट और घट्त्व के निर्विकल्पक के ब्राद जो- 
प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है वह चक्तुःसंगुक्त घट में सविकल्पक और अन्य घरों में निर्विकल्पक 
होता है, इस प्रकार यह निर्विकल्पक भी सर्वोश में निर्विकल्पक न होने से विशुद्ध नि्ि- 
कह्पक न होकर मिश्र निर्विकल्पक है, ऐसे मिश्र निविकल्पकों को नरथिंहाकार ज्ञान कहा 
जाता है क्योंकि जैसे नरसिह को सर्वाश में नर अथवा सिहरूप न होने से विशुद्ध नर 
अथवा विशुद्ध सिंह न कह कर नरसिंह उभयाव्मक विलक्षण व्यक्ति माना गया है। 
उसी प्रकार ऐसे श्ञाों को सर्वाश में निर्विकल्षक अथवा सर्वाश में सबविकल्पक न होने 
से नरसिंहाकार शान शब्द से व्यपदिष्ट किया गया है | 

निविकल्पक का भेद्‌-- 

ज्ञान के दो मुख्य अवान्तर भेद्‌ हैं--अनुभव और स्मृति | अनुभव के चार भेद. 
हैं-.प्रत्यक्ष, अनुमिति उपमिति और शाब्दवोध । धरश्न होता है कि ज्ञान के इन मेदों में 
निर्विकल्पक का समावेश किसमें है ! उत्तर में यह कहा जा सकता है कि तकंभापाकार 
की दृष्टि में निर्विकल्ण्क का समावेश तो केवल अत्यक्षु में ही प्रतीत होता है क्‍्योंकि- 
उन्होंने प्रत्यक्ष के मध्य में ही उसका प्रदर्शन किया है, किन्तु इस सन्दर्भ में यह ज्ञातव्यः 
है कि प्राचीन नैयायिकों ने विपयप्रमोप के द्वारा विशिष्टविषयक संस्कार से निर्विकल्पक 
स्मरण का भी जन्म स्वीकार किया है और वेदान्तियों ने 'तत्वमसि! आदि वाष्यों से 
भागत्यागलद्धणा के द्वारा निविकल्पक शाब्दबोध का भी जन्म माना है। 


_अत्यक्ष प्रमा का करण--प्र्यक्ञ ममाण तीन प्रकार का होता है--इन्द्रिय, होता है--इन्द्रिय, इन्द्रियार्थ- 
सन्निकर्ष-प्राह्म विषय के साथ इन्द्रिय का सन्तिकर्ष और ज्ञान| तात्पय यह है कि प्रत्यक्ष: 
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प्रकाशकारित्वनियमात्‌ [हितोडसंनिक्षपवनेन्ट्रयण निविकल्पक लाप्तजात्यादियो- 
“जनाहीन वस्तुमात्रावगाहि किड्श्विदिदमिति ज्ञानं जन्यते | तस्य ज्ञानस्थेन्द्रियं 
करणं, छिदाया इच परशुः ॥ इन्द्रियार्थंसन्निकरषों्वान्तरव्यापार,, छिदाकरणस्य 
परशोरिव दारुसंयोगः | निर्विकल्पक ज्ञान फल, परशोरिव छिदा । 
कदा पुनरिन्द्रियाथंसंनिकर्षः करणम्‌ ९ 
यदा निर्विकर्पकानन्तरं सविकल्पक् नामाजाध्यादियोजनात्मकं डि्थो5र्यं, 
ब्राह्मगो5यं, श्यामोयमिति विश्वेषणविशेष्यावगाहि ज्ञानमुत्पयते तदेन्द्रियाथ- 
सन्निकर्ष: करणम्‌। निर्विकल्पकल्लानम्‌ अवान्तरव्यापारः। सविकस्पक ज्ञान 
फलम्‌ | 
प्रमा का करण कभी इन्द्रिय होती है, कमी इन्द्रिया्थंसन्निकर्ष होता है. और कमी ज्ञान 
होता है |; कब इन्द्रिय करण होती है ? इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जब निर्विकल्पक- 
रूप पत्यक्षप्रमों कुछ होती है तब उसका करण इन्द्रिय होती है, इन्द्रिय से निर्विकल्पक 
-रूय प्रत्यक्ष प्रमा का उदय इस प्रकार होता है-पहले आत्मा का मन के साथ संग्रोग होता 
है, फिर मन का इन्द्रिय के साथ संयोग होता है, उसके बाद इन्द्रिय का अर्थ-आ्रह्म विषय 
के साथ सन्निकर्ष-सम्बन्ध होता है। प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति के लिये अर्थ के साथ 
इन्द्रिय के सन्निकर्ष का होना परमावश्यक है क्योंकि यह नियम है कि इन्द्रियां प्राप्त 
वस्तु को ही प्रकाशित करती हैं अर्थात्‌ सन्निकृष्ट वस्तु का ही प्रत्यक्ष उत्पन्न करती 
हैं| अतः जिस वस्तु के साथ जिस इन्द्रिय का सन्निकर्ष जब तक न होगा तंत्र तक उस 
इन्द्रिय से उस वस्तु का प्रकाश-प्रत्यक्षज्ञानन हो सकेगा, इस लिये किसी वस्तु का 
पत्यज्ञ होने के पूर्व उसके साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष अपरिहार्य है । 
अर्थ के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष होने के बाद अर्थसन्निक्ृष्ट इन्द्रिय से निर्विकल्पक 
ज्ञान का जन्म होता है, उस ज्ञान में वस्तु में नाम, जाति आदि की योजना नहीं होती 
अर्थात्‌ वह ज्ञान वस्तु के नाम, जाति आदि को नहीं ग्रहण करता किन्तु वस्तु के स्वरूप 
मात्र को ग्रहण करता है अत; उस ज्ञान का परिचय वस्तु के नाम, जाति आदि के द्वारा 
न देकर “यल्क्रिज्ञिद्‌ इदम! यह कुछ है, इस विशेषानवत्रोषक शब्द से ही दिया जाता 
है । इस निर्विकल्पक ज्ञान का करण इन्द्रिय होती है, ठीक वैसे जैसे कावने की क्रिया का 
-करण फरसा होता है | इन्द्रियार्थलन्निकर्ष उस निविकल्पक ज्ञान के उत्पादन में इन्द्रिय का 
अवान्तर (मध्यवर्ती) व्यापार होता है, यह भी ठीक वैसे जैसे छेंदन क्रिया के करण फरसे 
का लकड़ी के साथ संयोग उस क्रिया के उत्पादन में फरसे का अवान्तर व्यापार होता है । 
“निर्विकल्यक शान इन्द्रियार्थसन्निकर्परूप व्यापार के द्वारा इन्द्रिय का फ़लू-कार्य होता हे, 


तकभाषा ७७- 


कद पुनकज्ञोनं करणम्‌ ? 

यदा उत्तसविकल्पकानन्तर हानोपादानोपेक्षाबुद्धयो जायन्ते. वा: 
निर्विकल्पक ज्ञानं करणम्‌ , सबिकल्पक ज्ञानमवान्तरव्यापार) हानादिवुद्धयः- 
फलम्‌ | तज्जन्यस्तज्नन्यजनको5वान्तरव्यापारः । यथा कुठारजन्यः कुठारदारु- 
संयोग: कुठारजन्यच्छिदा जनकः | 


अत्र कश्निदाह-सविकत्पकादीनासपीन्द्रिमेिव करणम्‌ ।  यावन्ति: 
त्वान्तरालिकानि सन्निकर्षादीनि तानि सर्वोण्यवान्तरव्यापार इति | 


यह भी ठीक वैसे जेंसे कटना लकड़ी के साथ फरसे के संयोग रूप व्यापार द्वारा फरसे का 
फूछ-कार्य होता है। 


प्रस्तुत सन्दर्भ से स्पष्ट है कि जब निर्विकल्पक प्रत्यक्ष को प्रमा माना जायगा, तत्र 
उसका करण इन्द्रिय होगी जो अर्थ के साथ सन्निक्ृषष्ड होकर अर्थ का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष 
उत्पन्न करेगी और वही प्रत्यक्ष प्रमाण कही जायगी | 


_>कब इन्द्रियार्थसन्निकर्ष करण होता है! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जब निर्विकल्पक 
प्र्यक्ष के बाद संविरकेल्यंक ज्ञान उत्पन्न होता है जो वस्तु के साथ नाम, जाति आदि 
के सम्बन्ध को ग्रहम करता हैं, वस्तु को विशेष्य और उसके गुण, घर्म आदि को विशे- 
प्रण रूप से विषय करता है तथा जो 'डिस्थोज्यम्‌--यह डिक्थ नामबाला है, न्रह्मणो- 
5्यम--यह ब्राह्मणत्वजातिवाला है! 'श्मामोड्यम--यह श्यामरूपात्मक गुणवाल्य 
है! इन शब्दों से व्यवह्मत होता है, तब इन्द्रियार्थसन्निकर्ष करण होता है, निर्विकल्पक 
“शान अवान्तर व्यापार होता है और सबिकल्पक ज्ञान फल होता है |. 


कब निविकल्पक ज्ञान करण होता है ! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जब उक्त 
>सविकल्पक शान के बाद उस शान-के-क्घियसूत वस्तु के सम्बन्ध में हान बुद्धि-यह 
वस्तु हेय--व्याग करने योग्य है, उपादान वुद्धि-यह वस्तु उपादेय--ग्रहण करते योग्य 
है अथवा उपेक्षाबुद्धि--यह बस्तु उपेक्षेणीय है अर्थात्‌ न हेय ही है और न उपादेय 
ही है, उत्पन्न होती है, तब निविकल्पक ज्ञान करण, सविकल्पक शान अवान्तर व्यापार 
और हानवुद्धि, उपादानबुद्धि अथवा उपेक्षाबद्धि फल होती है | 


अमिप्राय यह है कि किसी वस्ठु के ज्ञान के अर्जन की प्रक्रिया तत्रतक पूरी नहीं 


होती, जन्नतक उसका हेय, उपादेय वा उपेक्षणीय रूप में निर्धारण नहीं हो जाता | 
फूलतया जब मनुष्य किसी वस्तु को प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा जानने का उपक्रम करता है, तब 


श्ड्ट्‌ तकंभाषा 


उसे उस वस्तु के ज्ञान की पूर्णता के लिये उस वस्तु के सम्बन्ध में मुख्य रूप से तीन 
बातें जाननी होती हैं, उसका स्वरूप, उसका नाम, जाति आदि और उसकी उपयोंगिता 
अर्थात्‌ हेयता, उपादेयता अथवा उपेक्ष्यता | प्रत्यक्ष प्रमाण से वस्तु के ज्ञानार्जन की 
भूमिका में इन तीनों बातों का ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा ही सम्पादित होता है। इन तीनों 
में वस्तु के स्वरूप का ज्ञान-वस्तु का निर्विकल्पक शान इन्द्रिय से सम्पादित होता है। उसके 
नाम, जाति आदि का शान--वस्तु का सविकल्पक' शान वस्तु के निर्विकल्पक ज्ञान से 
सम्पादित होता है और वस्तु की देयता आदि का ज्ञान उसके सविकल्पक शान से 
सम्पादित होता है, अतः इन्द्रिय, इन्द्रियार्थसन्निकर्ष और निविकल्पक ज्ञान ये तीनों 
निर्विकल्पकशान, संविकल्पकशान और हानादिवुद्धिरूप प्रमा के लिये प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। 
किसी भी वस्तु के प्रत्यक्ष ज्ञान की पूर्णता इन तीनों के सव्यापार होने पर ही सम्पन्न 
होती है, अत+ इन तीनों को ही प्रत्यक्ष प्रमाण कहा गया हे..." 


अवान्तर व्यापार-- 


अवान्तर व्यापार की चर्चा अभी तत्काल की जा चुक्री है, वह करण का प्राण है, 
'उसके बिना करणत्व की निप्पत्ति हो ही नहीं सकती अतः उसका परिचय देना 
आवश्यक समझ उसे इस प्रकार प्रस्तुत किया गया है कि जो जिससे जन्य होता है 
और जिसके जिम्त कार्य का जनक होता है वह उसका उस कार्य की उत्पत्ति के छिए 
व्यापार होता है, जैसे काष्ठ के साथ कुठार का संयोग--लकड़ी पर फरसे का प्रहार 
कुठार से जन्य होने तथा कुठार के कार्य छेदन--लकड़ी के कणन का जनक होने से 
लकड़ी काटने में कुठार का व्यापार होता है। सीधी सी बात हैं कि हकड़ी और 
'फरसा के आमने सामने विद्यमान रहने पर भी जब तक लकड़ी पर फरसे का प्रहार नहीं 
होता तव तक लकड़ी नहीं कटती किन्तु जब लकड़ी पर एरसे का प्रह्मर होता है तब 
लकड़ी अवश्य कठती है अतः स्पष्ट है कि छकड़ी काटने के लिये उसे फरसे से आहत 
करने की अनिवाय॑ अपेज्ञा है और इसीलिये लकड़ी पर फरसे का प्रहार, जिसे कुठार 
संयोग कहा जाता है, छकड़ी काठने में फरसे-कुठार का व्यापार माना जाता है | ठीक 
इसी प्रकार किसी वस्तु के नि्विकल्पक ज्ञान के लिये उस बस्तु के साथ इन्द्रियसन्निकर्प 
फी एवं उस बस्तु के सबिकत्पक ज्ञान के लिये उस वस्तु के निविवल्पक ज्ञान की तथा 
उस वस्तु को हेय, उपादेय अथवा उपेक्षणीय रूप में अबगत करने के लिये उस वस्तु 
के सविकल्पक ज्ञान की अनिवाय अपेत्षा होने के कारण उस बस्ठु के निर्विकल्पक शान 
में उस बस्तु के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष एवं उस वस्तु के सविकल्यक शान 
के लिए उस वस्तु का निविकल्पक ज्ञान इन्द्रियार्थसन्रिकर्ष का तथा उस वच्तु के 
हेयत्व आदि की बुद्धि के लिये उस वस्तु का सविकल्पक् शान उस वस्तु के निविकल्यक 


तकमापा छ&६ 

इन्द्रियार्थयोरतु यः सन्निकर्षः साक्षास्कारिप्रमाहेतुः स पड़विध एवं। तद्यथा 
संयोग:, संयुक्ततमवायः संयुक्तसमवेतससवायः, समवायः, समवेतसमवायः, 
विशेष्यविदेषणाभावश्चेति । 


ज्ञान का अवान्तर व्यापार होता है क्योंकि इन्द्रिय से जन्य इन्द्रियार्थसन्निकर्ष इन्द्रिय 
के कार्य निर्विकल्वक ज्ञान का, एवं इन्द्रियारथंसन्निकर्ष से जन्य निर्विकल्पक ज्ञान इच्द्रियार्थ- 
सन्निकर्ष के कार्य सविकल्पक ज्ञान का और नि किल्पक ज्ञान से जन्य स्िकल्पकशान 
निविकल्पक ज्ञान के कार्य हेयत्व आदि कीं बुद्धि का जनक होने से इन्द्रियार्थसन्निकर्ष 
निर्विकल्क ज्ञान और सविकल्पछ ज्ञान क्रम से इन्द्रिय, इन्द्रियार्थसन्निकर्ष और 
पमिरविकल्यक शान के अवान्तर व्यापार के लक्षुण से संग्रहीत होते हैं । 


प्रत्यक्ष प्रमा के तिविध करण के प्रतिपादन की आलोचना करते हुए. एक तार्किक 
ससुदाय का कथन यह हे कि जैसे इन्द्रिय निर्विकल्पक ज्ञान का करण है | उसी प्रकार 
सविकल्पक ज्ञान का भी वही करण है। अन्तराल में होनेवाले जितने भी सन्निकर्ष आदि 
हैं, वे सत्र अवान्तर व्यापार हैं। आशय यह है कि निर्विकल्पक ज्ञानरूप प्रमा के 
जनन में केवल इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष ही इन्द्रिय का अवान्तर व्यापार है, सविकल्पक 
ज्ञानरुप प्रमा के जनन में इन्द्रियार्थलन्निकर्ष तथा निर्विकल्पक ज्ञान यह दो उसके 
अवान्तर व्यापार हैं और हान आदि की वुद्धि के जनन में इन्द्रियार्थलन्निकर्ष, निर्विकल्पक 
ज्ञान और सविकल्पक ह्लान यह तीन उसके अवान्तर व्यापार हैं, अतः प्रत्यक्ष प्रमाण 
त्रिविध न होकर केवल एकविध ही है और वह है इन्द्रिय । यदि यह बात न मानकर 
प्रत्यक्ष प्रमाण के पूर्वोक्त तीन भेद माने जायंगे तो सविकल्पक ज्ञान आदि में जो इन्द्रिय- 
जन्यत्व का अनुभव होता है, जिसे “चन्नुषा घट पश्यामि! इत्यादि शब्दों से अभिहित 
किया जाता है, उसकी प्रामाणिकता समाप्त हो जायगी । 
/ इख्ियार्थसन्निकर्ष के, जिसे इन्द्रिय के व्यापार रूप में साज्षात्कारिणी-:प्रत्यक्ष प्रमा 
का करण बताया गया है, छः मंद है--संयोग, संबुक्तसमबाय, संथुक्तसमबेतसमवाय, 
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सम्रवाय, समदंतसमवाय आर विंशेषगंविशेष्य भाव | 


विशेषणविशेष्यभाव का अर्थ है विशेषणता और विशेष्यता, यह दोनों स्वरूप- 
सम्बन्वविशेष हैं, यदि प्रतियोगी के स्वरूप को सम्बन्ध माना जायगा तो वह विशेषणता 
शब्द से अभिहित होगा और यदि अनुयोगी के स्वरूप को सम्बन्ध माना जायगा तो 
ह बिशेष्यता शब्द से अमिहित होगा । इसके कई भेद हैं जैसे संयुक्तविशेषणता, संयुक्त- 
समवेतविशेषणता, संयुक्तसमवेतसमवेतविशेषणता, विशेषणता, समवेतविशेषणता, समवेत- 
समवेतविशेषणता, संयुक्तविशेषषविशेषणता आदि | 
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तत्र यदा चक्षुषा घटविषयंज्ञानं जन्यते तदा चल्लुरिन्द्रियम्‌, घटो<5थः, 
अनयोः सन्निकर्ष: संयोग एव, अयुतसिद्धथभावात्‌ | एवम्‌ मनसा3न्‍्तरेणेन्द्रियेण 
यदात्मविषयक ज्ञानं जन्यते्हमिति तदा मन इन्द्रियम्‌, आत्माथ, अनयोः 
सन्निकर्ष. सयोग एवं | 
क॒दा पुनः संयुक्तसमवायसन्निकर्ष: ? यदा चश्षुरादिना घटगतरूपादिकं 
गृद्यते घटे श्याम रूपमस्तीति, तदा चद्लुरिन्द्रिय, घटरूपमथ्थ, अनयोः 
सन्निकष:ः सयुक्तलसमवाय एवं, चक्छुः-सयुक्ते घटे रूपस्य समवायात्‌ | एव 
मनसात्मससवेते सुखादो गृह्ममाणे अथमेव सन्निकर्ष: | 
घटगठपरिमाणादियरहे चतुष्टयसन्निकर्षोडप्यघिक कारणमिष्यते | सत्यपि 
संयुक्तसमबाये तद्भावे दूरे परिमाणाद्यग्न हणात्‌ | चतुष्टयसन्निकर्षो यथा -इन्द्रिया- 
वयपमैरथावयविनाम्‌ , इन्द्रियावयविनामर्थावयवानाम्‌ , इन्द्रियावयवेरथीवयवा- 
नाम्‌, अर्थावयविनामिन्द्रियावयविनां सन्निकर्ष इति | 
जब चन्नु से घट का ज्ञान उत्पन्त होता है तब चक्तु इन्द्रिय होता है, घट अर्थ 
होता है और उन दोनों का सन्निकर्ष उनका परूपर संयोग ही होता है क्योंकि वे दोनों 
अयुतसिद्ध-अशथक्‌ सिद्ध नहीं हैं किन्तु उन दोनों को अस्तित्व एक दूसरे पर निर्भर 
न होने से वे दोनों ही युतसिद्ध-इथकू सिद्ध हैं, अतः उनमें परस्पर संयोग होने में कोई 
बाधा नहीं है। इसी प्रकार मनरूप आन्तर इन्द्रिय से जब आत्मा का श्ञान होता है 
; जिसे “अहम? शब्द से व्यपद्ष्टि किया जाता है, तब मन इन्द्रिय होता है, आत्मा अर्थ 
/) होता है, उन दोनों का सन्निकर्ष भी संयोग ही होता है । 


८६) _संयक्त॑ंसमवाय कब सब्निकर्ष होता हे ! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जत्र चक्षु आदि 

_ से घट के रूप आदि गुण, कर्म और जाति का शान होता है जिसे “घंटे श्याम रूपम्‌ 
अस्ति-घड़े में श्याम रूप है, “घट; कम्पते--घड़ा हिलता है, “पे द्रव्यमू--घड़ा 
द्रव्यत्व जाति का आश्रय है? इन शब्दों से व्यवह्वत किया जाता है, तत्र चक्षु इन्द्रिय 
होता है, घट में रहने वाला रूप आदि गुण, कर्म और जाति अर्थ होता है, संयुक्त- 
समवाय इन्द्रियार्थसन्निकर्ष होता है | इसी प्रकार आत्मा में समवेत-समवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले सुख, दुःख, ज्ञान, इच्छा, छेष भौर प्रयत्व इन शुणों का तथा 
आत्मत्व, द्रव्यत्व और सत्ता इन जातियों का मन से प्रत्यक्ष होने में भी यही - संयुक्त- 
समवाय ही इन्द्रियार्थसन्निकर्ष होता है क्‍योंकि मन-इन्द्रिय से संयुक्त आत्मा में सुख 
आदि गुणों का तथा आत्मत्व आदि जातियों का समवाय सम्बन्ध होता है | 


यह अभी बताया गया है कि घट में रहने वाले गुण; कर्म और जाति का प्रत्यक्ष 
चजन्नु आदि इन्द्रिय के संयुक्तसम्वाय सन्निकर्ष से होता है पर इस सम्पन्ध में यह 
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, यदा पुनश्चक्षणा घटरूपसमवेत्त रूपत्वादिसामान्यं गृद्यते,तदा चल्लुरिन्द्रिय॑ 
रुपत्वादिसासान्यमर्थः, अनयोः सन्निकर्ष: संयुक्तसमवेतससवाय एवं, यतश्रक्लुः- 
संयुक्ते घटे रूपं समवेत' तत्र रूपत्वस्य समवायात्‌ । 


ध्यान में रखना आवश्यक है कि घट के रुप का प्रत्यक्ष तो इस सन्निकर्प से हो जाता 
है, पर उसके अन्य गुणों का केवल इसी एक सन्तिकर्ष से प्रत्यक्ष नहीं हो पाता, अपि 
ठ॒ परिमाण आदि कई णुर्णों के प्रत्यक्ष में संयुक्तसमवाय से अतिरिक्त चार अन्य 
सन्निकर्षों को भी कारण मानना पढ़ता है क्‍योंकि घट के पॉस्माण आदि गुणों के साथ 
चक्षु का संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष होने पर भी दूर से उन शुपों का प्रत्यक्ष नहीं होता । 


आशय यह है कि बीच में कोई व्यवधान होने पर चक्ु का संयोग पर्याप्त दूर तक 
के द्रव्य के साथ होने के कारण उस द्रव्य के गुणों के साथ उसका संयुक्तसमवाय 
सनल्निकर्ष सम्पन्न हो जाता है, पर उस सन्निकर्ष से उसके गुणों मं केवल उसके रूप का 
ही प्रत्यक्ष होता है, किन्तु यह सत्र प्रत्यक्ष नहीं हो पाता कि उसका परिमाण क्‍या है ! 
उसकी संझ्या क्‍या है ! अतः परिमाण आदि के प्रत्यक्ष में संयुक्ततमबाय से अतिरिक्त 
अन्य चार सन्निकर्षों को कारण मानना आवश्यक है जिनके अभाव में दूर से परिमाण 
आदि के प्रत्यक्ञाभाव की उपपत्ति की जा सके | 


वे चार सन्निकर्ष ये हैं" ( ) इन्द्रिय के अवयवों के साथ अर्थ-अवयबी का 
संयोग ( २ ) इन्द्रिय-अवयवी का अर्थ के अवयवबों के साथ संयोग (३ ) इन्द्रिय के 
अवयबों के साथ अर्थ के अवयवों का संयोग (४ ) और अर्थ-अवयबी का इन्द्िय- 
अवयबी के साथ संयोग । ये चार संयोग ग्राह्य द्रव्य के दूर रहने की दशा में नहीं सम्पन्न 
हो पाते, अतः दूरस्थ घट आदि द्वव्यों के परिमाण आदि गुणों का उनके साथ चनक्षु का 
संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । 

गे -५ जब चन्षु से घटके रूप में समवाय सम्बन्ध से रहने वाले रूपत्व आदि जातियों का 

अ्रहण होता है तब चन्तु इन्द्रिय होता है, रूपत्व आदि जातियां अर्थ होती हैं, चक्तु का 
उन जातियों के साथ संयुक्तसमवेतसमवाय सन्निकर्ष होता है क्योंकि चक्तु से संयुक्त घट 
में रूप समवेत होता है और उस रूप में रूपत्व का समवाय सम्बन्ध होता है। 

92 ““समवाये सन्निकर्ष कब होता है ! इस प्रश्त का उत्तर यह है कि जब श्रोत्र-कान से 
शब्द का ग्रहण-श्रवण होता है तब श्रोत्र इन्द्रिय होता है, शब्द अर्थ होता है और शब्द 
के साथ ओज्न का समवाय सन्निकर्ष होता दे क्योंकि कर्णशष्कुली से अवच्छिन्न अथांत्‌ 
कान के मध्यमाग में स्थित आकाश ही शओत्र कहा जाता है अतः ओत्र आकाशस्वरूप है 
और शब्द.आकाश का शुण है एवं गुण और गुणी के वीच समवाय सम्बन्ध होता हे, 

दर 


द्यर्‌. तेकमांषा 
कदा पुनः समवायः सन्निकपः ? यदा श्रोत्रेनिद्रयेण शब्दों ग्रह्मयते तदा श्ोच्र- 
मिन्द्रियं, शब्दो5थंट, अनयोः सन्निकष: समवाय एवं । कर्णशष्कुल्यवच्छिन्तं नभः 
श्रोत्रम । श्रोत्रस्याकाशात्मकत्वाच्छव्द्रय चाकाशगुणत्वादू.. गुणगुणिनोश्र 
समवायात््‌ । 
कदा पुनः समवेतसमवायः सन्निकपो ? यदा शब्द्समवेत॑ शब्दत्वादि- 
सामान्य क्रोत्रेन्द्रियिग गृद्चतें तदा श्रोन्रमिन्द्रियं, शब्दत्वादिसासान्यस्थः | 
अनथो: सन्तिकर्पः समवेनस मवाय एव, भोत्रप्तमवेते शजदे शब्द त्वस्य समवायात्‌ | 
कदा पुनविशेषणविशेष्यभाव इन्द्रियार्थलम्निकर्षो भव॒ति १ यदा चल्लुपा 
संयुक्ते मूनले घटाभावों गृह्मते 'इह भूतलछे घटो नास्ति! इति, तदा विशेषण- 
विश्ष्यभावः सम्बन्ध | तदा चनश्नुःसंयुक्तत्य मूततस्य घटादभावों विश्वेषणं, 
इस लिये भ्रोत्रढूप आकाशात्मक शुगी के साथ उसके ग़ुग शब्द का समवाय ही सन्निकर्प 
बन सक्नता है, अतः स्पष्ट है कि श्रोत्र से शब्द के प्रत्यक्ष में शब्द के साथ ओोत्र का 
समवायरूप सन्निकर्ष कारण है, यह सन्निकर्प उसी शब्द के साथ उत्पन्न होता है जो दूर 
पर उत्पन्न हुये शब्द की धारा-द्वारा श्रोत्रात्मक आकाश में उत्पन्न होता है | 
१ समवेतसम॒वाय सन्निकर्ष कत्र होता हे ! इस प्रश्न का उत्तर यह है कि जब शब्द 
” सं समवाय सम्बन्ध से रहनेवाली शब्दत्व आदि जातियों का श्रोत्र से प्रत्यक्ष होता हे 
तत्र श्रोत्र इन्द्रिय होता है, शब्दत्व आदि जातियां अर्थ होती हैं और जातियों के साथ 
श्रोत्र का समवेतसमवाय सन्निकर्प होता है क्योंकि श्रोत्र में समवेत होता है शब्द और 
उसमें समवेत होता है शब्दत्व, अतः शब्द॒त्व के साथ श्रोत्र के समवेतसमवाय सम्बन्ध 
के होने में कोई बाधा नहीं होती | 
7) विशेषणविशेष्यमाव कत्र इन्द्रियार्थसन्निकर्ष होता है ! इस प्रश्न का उत्तर यह है | 
*, कि बच चक्तु से संयुक्त भूवछ में घट के अभाव का प्रत्यक्ष होवा है जिसे 'इह भूतले 
घणे नास्ति--इस भूभाग में घढ़ा नहीं है?! इस शब्द से व्यवह्नत किया जाता है तत्र 
घटाभावरूप अर्थ के साथ चक्तु इन्द्रिय का विशेषणविशेष्यमाव-अर्थात्‌ चन्षुःसंयुक्त- 
विशेषणता वा चन्तुःसंयुक्तविशेष्यतारूप सन्निकर्ष होता है क्‍योंकि घयभाव चत्तु से 
संयुक्त भूतल का विशेषण होता हे और भूतल उस विश्लेषण का विशेष्य होता है-। 
; आशय यह है कि जिस मूचर में घट नहीं होता उस भूतछू को घधभाव घट्युक्त अन्य 
भृतलों से विशिष्ट-विलक्षण बना, देता हे जिससे वह भूतल घटाभाववद्‌ भूतल कहा जाने 
लगता है, इस प्रकार घटशत्य मूतल का घव्युक्त भूतलसे विशेषक-व्यवच्छेदक होने के 


£ 
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शूतल॑.विशेष्यम्‌। यदा च मनःसंयुक्त आत्मति सुखाद्यसावो गृह्नते , 'अहं 
सुखरहित/ इति तदा सनःसंयुक्तस्यात्मनः सुखाद्यमावों विशेषणम्‌। यदा श्रोन्र- 
समवेतों गकारे घत्वाभावों गछाते तदा श्रोन्नसमवेतस्थ गकारस्यथ घत्वा- 
शवों चिशेपणम्‌। 
कारण प्रयमाव भूतलछ का विशेषण और मभूतछ उसका विशेष्य-व्यवच्छेद्य कहा जाता है। 
यतः यह सर्व॑सम्मत तथ्य है कि इस प्रकार का विशेषणविशेष्यमाव उन्हीं पदार्थों में 
होता है जिनमें परस्पर कोई न कोई सम्बन्ध होता है, अतः भूतरू के साथ घटाभाव 
का कोई न कोई सम्बन्ध आवश्यक है, वह सम्बन्ध संयोग नहीं हो सकता 
क्योंकि सयोग दो द्रब्यों में ही होता है, इन दोनों में एक ही अर्थात्‌ भूतछ ही 
द्रव्य है, घटाभाव द्रव्य नहीं है अतः इन दोनों में संयोग असम्मव है। समवाय 
सम्बन्ध भी इन दोनों के बीच सम्भव नहीं है क्योंकि वह सम्बन्ध दो भावात्मक पदार्थों 
में ही प्रमाणसिद्ध है, कालिक और देशिक सम्बन्ध भी इन दोनों के बीच नहीं माने 
जा सकते क्योंकि भूतल जैसे जन्य मूर्त द्रव्यों के काछ और दिक्‌ की उपाधि होने से 
उनके साथ घटामाव का उक्त सम्बन्ध होनेपर भी आत्मा आदि नित्य पदार्थ जो काल, 
दिक्‌ अथवा उनके उपाधि नहीं हैं, उनमें उक्त सम्बन्ध सम्भव न होने से उनके साथ 
अमाव का सम्बन्ध न हो सकेगा, अतः अभाव के लिये कोई ऐसा ही सम्बन्ध मानना 
चाहिये जो अभाव के सभी विशेष्यों में रह सके, विचार करने पर ऐसे किसी अतिरिक्त 
सम्बस्ध के प्राप्य न होने से घटभाव और भूत के स्वरूप को ही उन दोनों के बीच 
सम्बन्ध मानना होगा, इस प्रकार यदि अभावात्मक विशेषण के स्वरूप को सम्बन्ध माना 
जायगा तब उसे विशेषणता शब्द से व्यवह्वुत किया जायगा और जब भूतल आदि 
विशेष्य के स्वरूप को सम्बन्ध माना जायगा तब उसे विशेष्यता शब्द से व्यवहृत किया 
जायगा, इसी बात को संकेतित करने के लिये मूतल के साथ घटाभाष के सम्बन्ध को 
विशेषणविशेष्यभाव शब्द से अभिहित किया गया है । इस स्पष्टीकरण को सावधानी के 
साथ ध्यान में रखना आवश्यक है जिससे यह भ्रम न हो कि विशेषणविशेष्यमाव शब्द 
से विधयतारूप बिशेषणता और विशेष्यता विवज्षित हैं, क्योंकि यदि विषयता को उक्त 
शब्द से व्विद्चित माना जायगा तब भूतल में घठभाव का प्रल्ष होने के पूर्व भूतल में 
विपयतात्मक विशेष्यता और घठाभाव में विपयतात्मक् विशेषणता न हो सकते से 
भूतलनिष्ठ घयभाव के साथ चक्तु का संयुक्तविशेषणविशेष्यमाव सन्निकर्ष न हो सकने 
से भूतल में घयभाव का प्रत्यक्ष ही न हो सकेगा | 
इसी प्रकार जत्र मन से संयुक्त आत्मा में सुखादि गुणों के अमाव का प्रत्यक्ष होता 
है जिसे “अहं सुखरहितः--में खुखहीन हूँ? ऐसे शब्दों से व्यवद्यत किया जाता है तत्न 


है. 


वर तकभाषा 


तदेव॑ संक्षेपतः पद्चविधसम्बन्धान्यतमसम्बन्धसम्बद्धविशेषणविशेष्यमाव- 
लक्षणेनेन्द्रियार्थसन्नि कर्ष ण असाव इन्द्रियेण गुद्यते । 


एवं समवायो<5पि । चक्षु/सम्वद्धस्य तन्तोविंश षणमूतः पटससवायो गृद्यते 
(इह तन्तुषु पटसमवायः इति | तदेवं षोढा सन्निकर्षो वर्णितः | संग्रहम्थ-- 
अक्षजा प्रमितिद्वधा सविकल्पाइविकल्पिका। 
करणं अ्िविधं तस्याः सन्निकष स्तु पडविधः ॥ 
घट-तनन्‍्नील-नीलूव-शब्द-शब्द्त्व-जातयः | 
अभाव-समवायो च ग्राह्माः सम्बन्धबटकतः ॥ 


भी मन से संयुक्त आत्मा में खुखाभाव के विशेषण होने स वशेषणाविशेष्यभाव--मनः 
संयुक्तविशेषणता सन्निकर्ष होता है, और जब श्रोत्रसमवेत 'ग! वर्ण में घत्व के अभाव 
का प्रत्यकज्ञ होता है उस समय भी विशेषणरविशेष्यभाव अर्थात्‌ श्रोत्रसमवेत्रविशेषणता 


सन्निकर्ष होता है। 


(.विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्प के सम्बन्ध में संक्षेप भें इस प्रकार कहा जा सकता है. 
कि संयोग, संयुक्तसमवायं, संयुक्तसमवेतसमवाय, समवाय और समवेतसमवाय इन पांच 
सन्निकर्षों में किसी एक से सम्बद्ध पदार्थ के विशेषणविशेष्यभावरूप सन्निकष के द्वारा 
इन्द्रिय से अभाव का प्रत्यक्ष होता है। उदाहरणार्थ चक्तु से भूतल में घटभाव का प्रत्यक्ष 
चच्ुःसंयुक्तविशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष से होता है क्‍योंकि चच्चु से संयोग सम्बन्ध से 
सम्बद्ध होता है भूतछ और उसका विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होता है भूतलस्थ 
घठाभाव के साथ | एवं घटरूप में घयभाव का प्रत्यक्ष चच्ुःसंयुक्तसमवेतविशेषण - 
विशेष्यभाव सन्निकर्ष से होता है क्‍योंकि चक्ष से संयुक्तसमवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध 
होता है घटरूप और उसका विशेषणविशेष्यमाब सम्बन्ध होता है घटरूपस्थ घयमभाव 
के साथ । इसी प्रकार घटरूपस्थ रूपत्व में घठाभाव का प्रत्यक्ष चक्तुएसंयुक्तसमवेतसमवेत- 
विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष से होता है क्योंकि चक्तु से संयुक्तसमवेतसमवाय सम्बन 

से सम्बद्ध होता है घटरूप में रहने वाला रूपत्व और उसका विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध 
होता है रूपत्वगत घदाभाव के साथ | 'कः में ख़त्वः के अभाव का प्रत्यक्ष होता है 
श्रोच्समवेतविशेषणविशे ष्यमाव सन्निकर्ष से, क्योंकि समवाय सम्बन्ध से श्रोत्र से सम्बद्ध. 
होता हे श्रोत्र में उत्पन्न 'क'ः और उसका विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध “होता है 
$? में रहनेवाले खत्वामाव के साथ। कत्व में खत्वाभाव का प्रत्यक्ष होता है श्रोत्रसमवेत- 
समवेतविशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध से क्‍योंकि समवेतसमवाय सम्बन्ध से ओ्ोच्र से 


ड़ 


तबभाषा . ष्प्भ्र 


सम्बद्ध होता है कत्व और उसका विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होता है कत्व में रहनेवालें 
खत्वाभाव के साथ | 


इस सन्दर्भ में संयोग आदि पांच सम्बन्धों का जो डल्लेख किया गया है उसे 
विशेषणविशेष्यमाव रूप छुठें सम्बन्ध का भी सूचक समझना चाहिये क्‍योंकि भूतलूस्थ 
घटामाव में भी पंटाभाव का प्रत्यक्ष होता है. पर भूवरस्थ घटाभाव संयोग आदि उक्त 
पांच सम्पन्धों में से किसी सम्बन्ध से इन्द्रियसम्बद्ध नहीं होता है, अपितु संयुक्त- 
विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध से सम्बद्ध होता है अतः भूतरूस्थ घटाभाव में पटाभाव का 
प्रत्यक्ष चच्चुःसंयुक्तविशेषणविशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध से होता है क्यों कि चच्तु से 
संयुक्त होता है भूतछ उसका विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होता है घठाभाव के साथ 
और घटाभाव का विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध होता है श्रग्मभावस्थ पठाभाव के साथ | 


इसी प्रकार समवाय भी विशेषणविशेष्यभाव सन्निकर्ष द्वारा प्रत्यक्ष किया जाता है, 
जैसे तन्तुओं में पट के समवाय का प्रत्यक्ष, जिसे “इह तन्तुघु पटसमवायः--इन तन्‍्त॒वों 
में पट का समवाय है? इस शब्द से अभिहित किया जाता है, चह्लुःसंयुक्तविशेषण- 
विशेष्यमाव सन्निकर्ष से होता है क्‍योंकि चक्तु से संयुक्त होता है तन्तु और उससें 
विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध से पट्समवाय के विद्यमान होने से उसके साथ तन्तु का 
विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध होता है । 
समवाय के विषय में यह श्यातव्य है कि उसका प्रत्यक्ष संयोग आदि 
उक्त छः सम्बन्धों में संयोग, संयुक्तसमवाय और समषाय इन तीन सम्बन्धों 
ही में से किसी एक सम्बन्ध से सम्बद्ध पदार्थ के विशेषणविशेष्यमाव सन्निकर्प से 
होता है क्‍योंकि द्रव्य, गुण और कर्म भें ही समवाय का आवास होता है 
और उनमें द्रव्य संयोग सम्बन्ध से इन्द्रियसम्ब्द्ध होता है तथा शब्द से अन्य सारे गुण 
एवं कर्म संयुक्तसमत्राय सम्बन्ध से इन्द्रियसम्बद्ध होते हैं और शब्द समवाय सम्बन्ध से 
ओच इन्द्रिय से सम्बद्ध होता है। इस प्रकार छुः प्रकार के सन्निकर्षों का वर्णन 
_ किया गया। आए 200 
प्रत्येक प्रमा के विषय में अब तक कही गई सब्र बातों को संक्षेप में इस प्रकार प्रस्तुत 
किया जा सकता है-- अ 


न्द्रियि जन्य प्रमा के द्रो भेद हें--निर्विकल्क्क और सविकल्पक | प्रत्यज्ञप्रमा के 

करण तीन प्रकार के हैं--इन्द्रिय, इन्द्रियार्थलन्निकप और निर्विकल्पक ज्ञान | प्रत्यक्षप्रमा 
के उत्पादक सन्निकर्ष छुः प्रकार के हैं--संथोग, संयुक्तसमवाय, संयुक्तसमवेतसमवाय, 
समवाय, समवेतसमवाय और विशेषणविशेष्यभाव उनमें संयोग से घट आदि द्रव्य का, 
संयुक्तसमवाय से नील आदि गुर्णों का, संयुक्तसमवेतसमवाय से नीलत्व आदि जातियों 


पद तवीभाषा 


का, समवांय से शब्द कां, समवेतसमवाय से शब्दत्व आदि जातियों का और विशेषण- 
विशेष्यमाव से अभाव एवं समवाय का प्रत्यक्ष होता है न 


सन्निकर्ष के छौकिक-अलौकिक भेदू-- 

अभी इन्द्रियाथ सन्निकर्प के जो छः भेद बताये गये हैं वे सब्र लौकिक सन्निकर्ष हैं 
अर्थात्‌ ये ऐसे सन्निकर्ष हैं जो छोक में सर्वसाधारण जनों को बुद्धिगम्य हैं, जिन्हें 
सामान्य जन सम्पन्ध के रूप में सरलता से ग्रहण कर सकते हैं, क्योंकि उक्त सन्निकर्ष 
इन्द्रिय के सम्मुख अपेन्षाकृत समीपव्॒ती स्थान में उपस्थित द्रव्य और तदूंगत रण आदि 
के ही साथ होते हैं, पर इन्द्रिय के कुछ सब्निकर्ष ऐसे अथों के साथ भी आवश्यकता- 
वश मानने पड़ते हैँ जो इन्द्रिय के सम्मुख एवं समीपन होकर विरुद्ध दिशा में तथा 
बहुत दूर होते हैं, ऐसे अ्थों के साथ भी इन्द्रिय का सन्निकर्प मानना होता है जो 
सन्निकर्पसापेक्ष इन्द्रिय के समय अपना अस्तित्व ही नहीं रखते, इसके अतिरिक्त ऐसे 
अर्थ और इन्द्रिय के बीच भी सम्निकर्ष की अपेक्षा होती है जिनमें छोकगम्य ग्राह्म- 
आहकभाव स्वभावतः सम्भाव्य ही नहीं होता, इस प्रकार के जितने भी सन्निकर्प होते 
हं वे छोक में सबंजनगम्य न होने तथा अप्रसिद्ध होने से अछौकिक सन्निकर्प कह्दे जाते 
हैं| लोकिक सन्निकर्ष से उत्पन्न होने वाले प्रत्यज्ञ लौकिक और अलौकिक सन्निकर्प से 
उत्पन्न होने वाले प्रत्यक्ष अलौकिक कहे जाते हैं। 

अलोकिक सन्लिकर्ष-- 

जिस अछोौकिक सन्निकर्प की संक्षिप्त चर्चा अमी की गई है, उसके तीन भेद हैं-- 
सामान्यलछज्षण, श्ञानछक्कषण और योगज | सन्निकर्प को प्रत्यासत्ति शब्द से व्यवहृनत 
किया जाता है, अतः ये तीनों सन्निकर्प सामान्यलक्षुणा प्रत्यासत्ति, ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति 
और योगजप्रत्यासत्ति शब्द से भी व्यपदिष्ट होते हैं। भाषापरिच्छेद-कारिकावली में 
विश्वनाथ ने व्यापार शब्द से उल्लेख कर इन्हें इस प्रकार प्रदर्शित किया है-- 


अलौकिकस्तु व्यापारस्तिविध: परिकीर्तितः | 
सामान्यलछक्षणो ज्ञानलक्षणों योगबस्तथा॥  प्रत्यक्षुखण्ड, ६३ ) 


सामान्यलक्षण सन्निक्प॑-- 

' सामान्यछक्षुण में लक्षण शब्द का स्वरूप और शान अर्थ लेने से सामान्यलन्षुण 
शब्द से दो प्रकार के सामान्यरूचण सन्निकर्पष का बोध होता दे--सामान्यस्वरूप और 
सामान्यज्ञान । 

सामान्य का अर्थ है---समान-तह॒श अनेक आश्रयों में ज्ञात होने वाला धर्म | 
अतः कोई भी धमम, चाहे उसका वास्तव आश्रय एक ही हो या अनेक, यदि अमेक 


तकभाषा च्घछ 


आश्रयों से अवगत होता है तो वह सामान्य शब्द से व्यवह्वत होने छूगता है, 
इस लिए कोई एक रूप आदि व्यक्ति भी जो वस्तुतः किसी एक ही द्रव्य में आश्रित 
होता है, वह भी अमोत्पादकदोप-वश यदि अन्य द्रव्यों में भी ज्ञात हो जाता हैतो 
एक व्यक्ति मात्र में रहने वाला वह रुप आदि व्यक्ति भी इस सन्दर्भ में सामान्य कहा 
जाता है। 


कोई सामान्य अथवा उसका शान उस समय इन्द्रिय का सन्निकर्प बनता है जब 
किसी आश्रय में इन्द्रिय के छौकिक सन्निकर्ष से उसका ज्ञान होता है, जैसे जब किसी 
एक धूम के साथ चच्चु का संयोग होने पर उस धूम में धूमत्व का लौकिक प्रत्यक्ष 
उत्पन्न होता है तत्र उस समय धूमत्व अथवा धूमत्वज्ञान समस्त धूमों के साथ चच्षु का 
सन्निकर्प बन जाता है क्योकि धुमत्व समवाय सम्बन्ध से तथा धूमत्वज्ञान स्वविषयभूत- 
धूमत्वसमवाय सम्बन्ध से समस्त धूम्मों में विद्यमान होता है | प्रत्येक सम्बन्ध के लिए, 
प्रतियोगी और अनुयोगी का होना आवश्यक होता है अतः इस सामान्य अथवा 
सामान्यशानरूप सम्बन्ध का भी कोई प्रतियोगी तथा कोई अनुयोगी अवश्य होना 
चाहिये, तो फिर इस सम्बन्ध का प्रतियोगी तथा अनुयोगी कया हैं ! यह प्रश्न उठना 
स्वाभाविक है | उत्तर यह है कि चाहे सामान्य को सम्बन्ध माना जाय और चाहे 
सामान्यजश्ञान को सम्बन्ध माना जाय, दोनों का ही प्रतियोगी होगा इच्धरिय और अनु- * 
योगी होगा सामान्य का आश्रय, क्योंकि यह नियम है कि जिस सम्बन्ध के द्वारा जिससे 
किसी पदार्थ को सम्बद्ध किया जाता है वह उस सम्बन्ध का प्रतियोगी होता है और जिसे 
सम्बद्ध किया जाता है वह अनुयोगी होता है, सामान्य अथवा सामान्यज्ञानरुूप सम्बन्ध 
के द्वारा सामान्य के आश्रय को इन्द्रिय से सम्बद्ध करना है अतः इन्द्रिय इस सम्बन्ध का 
प्रतियोगी तथा सामान्य का आश्रय इस सम्बन्ध का अनुयोगी होगा | 

प्रत्येक सम्बन्ध की प्रतियोगिता तथा अचुयोगिता के नियामक सम्बन्ध की अपना 
होती है क्योंकि ऐसा न मानने पर सम्बन्ध का कोई नियत पदार्थ ही पतियोगी और कोई 
नियत पदार्थ ही अनुयोगी न हो सकेगा, तो फिर इस सम्बन्ध की प्रतियोगिता और 
अनुयोगिता के नियामक सम्बन्ध क्या होंगे ! यह जिज्ञासा होना स्वाभाविक है, उत्तर 
यह है कि सामान्य को सन्निकर्ष मानने पर उसकी प्रतियोगिता का नियामक सम्बन्ध 
होगा स्वविपयकशानविषप्रसंयोग, जेंसे स्व है धूमत्वसामान्य, स्वविषयक ज्ञान है 
इन्द्रियसस्निकृष्ट धूम या बाष्प में धूमत्व का ज्ञान, उसका विप्रय है धूम या बाष्प, उसका 
संयोग दे इन्द्रिय में, अतः इन्द्रिय धुमत्वस्वरूप सामान्य सम्बन्ध का प्रतियोगी होता है| 
इसी प्रकार जो सामान्य जिस सम्बन्ध से आश्रित होता है वह उसकी अनुयोगिता का 
नियामक होता है, जैसे धूमत्व फो सस्निकर्ष मानने पर उसकी अनुयोगिता का नियामक 


ष्प्द तकभाषा 


समवाय होता है। और यदि सामान्यजश्ञान को सन्निकर्ष माना जायगा तो उसकी 
प्रतियोगिता का नियामक होगा स्वविषयसंयोग, जेसे धुमत्वज्ञान को सन्निकर्ष 
मानने पर स्व है घूम या बाष्प में धूमत्व का ज्ञान, उसका विपय है धूम या वाष्प 
उसका संयोग है इन्द्रिय में अतः इन्द्रिय उसका प्रतियोगी होता है, उक्त सन्ति- 
कर्ष की अनुयोगिता का नियामक सम्बन्ध होगा स्वविषयसामान्याश्रयता, जैसे 
स्व है धूमत्वशान, उसका विषयभूत सामान्य है धूमत्व, उसकी आश्रयता है धूम में, 
अतः घूम धूमत्वज्ञानाव्मक सन्निकर्ष का अनुयोगी होता है । 

इस प्रसक्ञ में यह ध्यान देने योग्य है कि सामान्यज्ञान जब्र मन का सन्निकर्ष माना 
जायगा तब उसको प्रतियोगिता का नियामक उक्त सम्बन्ध न होगा किन्तु तब डसकी 
प्रतियोग्रिता का नियामक स्वाश्रयसंयोग होगा, जैसे धूमत्वशान को मन का सन्निकर्ष 
मानने पर र्त्र है धूमत्वज्ञान, उसका आश्रय है आत्मा, उसका संयोग है मन में, अतः 
मन उसका प्रतियोगी है | 


सामान्यज्ञान को सन्निकर्ष माननेवाले तार्किकों में मतभेद है, कुछ लोग सामान्य- 
प्रकारक ज्ञान को तथा कुछ लोग सामान्यविपयक्र ज्ञान को सामरान्यछक्षण सन्निकर्ष 
मानते है, पहला मत प्राचीन मत अथवा साम्प्रदायिक मत कहा जाता है। पहले मत के 
अनुसार यह सन्निकर्प तभी सम्भव होगा जन्न किसी पदार्थ में सामान्य का प्रकारविधया 
शान होगा, किन्तु दूसरे मत के अनुसार केवल सामान्यप्रकारक ज्ञान ही सन्निकर्ष न होगा 
अपि तु उसके सपान ही साम्रान्यविषयक निर्विकल्यक, साप्तान्यविशेष्यक एवं सामान्य- 
संसर्गंक शान भी सन्निकर्ष होगा | 

संक्षे) में निष्कर्ष यह है कि मतभेद से सामान्यछक्षुण सन्निकर्ष के चार स्वरूप मान्य 
हँ--सामान्य, इन्द्रियनन्य साम्तान्यप्रकारक ज्ञान, सामान्यप्रकारक ज्ञान तथा सामान्य- 
विपयक शान | सामान्य को सन्निकर्प मानने में यह चुटि होती है कि जबत्न किसी अनित्य 
सामान्य की अविद्यम्नानता में उसका भ्रम होने पर उसके वाध्तव आश्रय का अछौकिक 
प्रत्यक्ष उादनीय होगा तो उसकी उत्पत्ति न हो सकेगी क्‍योंकि उसका कारण अनित्प 
सामान्यरूप सामान्यछक्षण सन्निकर्प उस सम्रय विद्यमान न हो सकेगा। इन्द्रियशग्य 
सामान्यशान को सन्निकर्प मानने में चुटि यह है कि हन्द्रिय के मेद से उस सन्नि$र्ष का 
भेद होने से गौरव होगा । सामान्यप्रकारक ज्ञान को सन्निकर्प मानने में यह' त्रुटि है कि 
सामान्यविशेष्यक ज्ञान के अनन्तर अनुभव में आने वाले सामान्याश्रय के अलौकिक 
प्रत्यक्ष की उत्पत्ति न हो सकेगी । इन्हीं सब चुटियों को दृष्टिगत कर नवीन नैयायिक्रों ने 
सामान्यविषयक शान को सामान्यलक्षुण सम्निकर्ष मानकर इस प्रकार का कार्यक्ारणभाव 
स्वीकार किया है कि-- 


सर्कभाषा ध्६्‌ 


स्वप्रकारी भूततत्तत्सामान्याश्रयनिष्ठविषयता सम्बन्ध से प्रत्यक्ष के प्रति स्वविषयी- 
भृततत्तत्सामान्याश्रयनिष्ठविषयता सम्बन्ध से शान कारण होता है इसके अनुसार धूमत्व के 
ज्ञान से समस्त धूम को विषय करने वाले घमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष कीं उत्पत्ति होती हे, 
क्योंकि धूमत्वशानरूप कारण स्वविषयीमतसामान्याश्रयनिष्वविषयता सम्बन्ध से समस्त 
धूम में रहता दे, जेसे सत्र है ध्मत्वश्ञान, उसका विषयमृत सामान्य है धमत्व, उसका 
आश्रय है समस्तधूम, तन्निष्ठ विषयता है ईश्वरज्ञानीय धृमनिष्ठ विषयता, वह समस्त 
धूम में रहती है, अतः उक्तसम्बन्ध से धूमत्वज्ञान के समस्त धूम में विद्यमान होने से 
उनमें स्वप्रकारीमूतसामान्याश्रयनिष्ठविषयता सम्बन्ध से धृमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का जन्म 
सर्वथा सुतंगत है, क्योंकि समस्त धूम में धूमत्वप्रकारक प्रत्यज्ञ का उक्त सम्बन्ध 
अक्षुण्ण है, जेसे स्व है धुमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष, उसमें प्रकारभूत सामान्य है 
घूमत्व, उसका आश्रय है समस्त घृप, तन्निष्ठ विषयता है उत्पन्न होने वाले 
'धूमत्वप्रकारक प्रत्यज्ञ की विषयता, वह विपयता है समस्तघृम में, अतः उत्त- 
विषयता सम्बन्ध से समस्त धूम में धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का जन्म न्याय्य है | 


प्रस्तुत कार्ययारणभाव के सम्बन्ध से इस प्रकार का एक प्रश्न उठ 
सकता है कि जैसे कारणभूत धूमत्वज्ञान के समस्त धूमविषयक न होने पर भी स्वविषयी- 
भूतसामामान्याश्रयनिष्टविपयता शब्द से ईश्वरशानीयविषयता को लेकर उक्त सम्बन्ध से 
धूमत्वशान का अस्तित्व समस्त धूम में हो जाता है उसी प्रकार कार्यभूत धूमत्वप्रकारक 
प्रत्यक्ष भी ईश्वरशानीय विषयता को सिकर स्वप्रकारीभूतसामान्याश्रयनिष्ट विषयता 
सम्बन्ध से उत्पन्न हो सकता है, तो फिर इस कार्यश्ारणभाव के आधार पर सामान्य- 
लक्षुण सह्लिकर्ष द्वारा समस्तधूम को विपय करनेवाले धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का उदय 
केसे हो सकता है ! इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि ईश्वरज्ञान यतः 
कार्यमात्र का कारण होता है अतः उसकी विषयता कारणतावच्छेदक सम्बन्ध तो रत 
सकती है पर ईश्वरज्ञान के अकार्य होने के कारण उसकी विपयता कार्यतावच्छेंद्क 
सम्बन्ध नहीं बन सकती | इसलिये कार्यमूत धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष को समस्त घूम का 
ग्राहक मानना आवश्यक है। 


सामान्यज्ञान के सन्निकर्षत्वपत्षु में यह एक बात थ्यान में अवश्य रखी जानी 
चाहिये कि बाह्य इन्द्रिय से सामान्यज्ञान द्वारा साम्रान्य के समस्त आश्रयों को ग्रहण 
करनेवाले प्रत्यक्ष का जन्म उसी स्थिति में होगा जब सामान्य के किसी एक आश्रय के 
अदह्नेन्द्रिय से उत्पन्न होने वाले लोकिक प्रत्यज्ञ की सामग्री डपस्थित रहेगी, और जब 
इस प्रकार की कोई सामग्री न रहेगी उस दशा में सामान्य के समस्त आश्रय का बाह्य 
प्रत्यज्ञ न होकर केवल मानस प्रत्यक्ष ही उत्पन्न होगा । 


न्‍। 


६० ' तकेमापा 


“ , सामान्यलक्षण सन्निकर्ष क्यों ? : के. 

प्रंन होता है कि जब अन्य देशस्थ तथा अन्यकालस्थ समस्त धूमों के प्रत्यक्ष होने 
का अनुमव लोक को नहीं होता तत्र॒ उन सभी की इन्द्रिय सन्निक्ृष्ट बनाने की कोई 
आवश्यकता न होने से ज्ञायमान सामान्य अथवा सामान्यज्ञान को सन्निकर्ष मानने का 
क्या प्रयोजन है ! 


उत्तर में यह कहा जा सकता है कि यदि सामान्यछक्षण सन्निकर्ष को स्वीकार न किया 
जायगा तो कई अनुपपत्तियां होंगी, जैसे पर्वत में धूम को देखने पर दूर से पर्वतस्थ 
अग्नि का जो अनुमान होता है वह उक्त सन्निकर्ष के अभाव में न हो सकेगा क्‍यों कि 
उक्त अनुमान के ढिये पर्वत में अग्निव्यासि से विशिष्ट धूम के ज्ञानरूप परामर्श का 
होना आवश्यक है, और उसके लिये पर्व॑तस्थ घूम में पर्वतस्थ अग्नि की व्याप्ति का शान 
अपेक्षित है जो पर्व॑तस्थ अग्नि और धूम के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष न होने से सम्भव 
नहीं है, और जत्र सामाम्यछक्षुण सन्निकर्ष माना जायगा तब पाकशाला, यज्ञशारा 
आदि स्थानों में अग्नि और धूम के साहचर्य-सह अवस्थान का प्रत्यक्ष होने पर अग्नित्व 
तथा धूमत्वरूप सामान्यरूक्षण सन्निकर्ष से सावंदेशिक और सावकालिक अग्नि और धूम 
के इन्द्रिय सन्निक्षष्ट हो जाने से समस्त धूमों में समस्त अग्नि के साहचर्य का अलौकिक 
प्रत्यक्ष सम्भव होने से समस्त धूम में समस्त अग्नि की व्यासि का अजौक्षिक प्रत्यक्षात्मक 
अनुभव हो जायगा और उसके आधार पर काछास्तर में परबंतस्थ धूम के दृष्टिगोचर 
होने पर उक्त रीति से उसमें पर्व॑तस्थ अग्नि की पूर्बा ठुमूत व्याप्ति का स्मरणात्मक ज्ञान 
हो जायगा और उस ज्ञान से पर्वत में अग्निव्याप्ति से विशिष्ट घूम के शानरूप 
परामर्श का उदय हो सकने से पर्वत में अग्नि का अनुमान होने में कोई बाधा न होगी | 

उक्त सन्निकर्ष के अभाव में एक अन्य कारण से भी पर्बत में अग्नि का अनुभाव' 
न हो सकेगा, वह कारण है अनुमान में परत के विशेषण रूप में भासित होनेवाले परब॑तस्थः 
भग्नि के ज्ञान का अभाव । आशय यह है कि पव॑त में अग्नि का जो अनुमान होगा 
उससे परबंतस्थ अग्नि विशेषण होगी, इसलिये वह अनुमान अग्निविशिष्टवुद्धिरूप 
होगा अतः विशिष्टबुद्धि में विशेषणज्ञान के कारण होने से उस अनुमान के छिये पूर्व में 
पव॑तस्थ अग्निर्प विशेषण का ज्ञान अपेक्षणीय होगा जो सामान्यलक्षण सन्नि- 
कप को स्वीकार न करने पर पर्वतस्थ अग्नि के इन्द्रियसन्निकृष्ट न होने से सम्मव 
नहीं है । 

इसी प्रकार एक दो स्थानों में धूम में अग्नि का साहचर्य देखने पर इस पकार का 
सन्देह होता दें कि 'धूमः अग्निव्याप्यो न वा? अर्थात्‌ प्रत्यक्ष इश्यमान धूम के समान 
ही क्या संसार के सारे धूम अग्नि से व्याप्त हैं अथवा कोई धूम अग्नि का व्यमिचारी 


तकंमापा कट 
भी है ? सामान्यरूक्षुण सन्निकर्प-के अभाव में इस सन्देह का उदय न हो सकेगा, 
क्योंकि जो धूम सन्निहित है उसमें अग्नि की व्याप्ति-व्यभिचारामाव प्रत्वक्ष निर्णीत है 
अत; उसमें अग्नि के व्यभिचार का सन्देह नहीं हो सकता और जो धृम असन्निहित हैं 
उसके ज्ञान का कोंई उपाय॑ न होने से वह अज्ञात हे अत; उसमें मी उक्त सन्देह नहीं 
हो सकता क्योंकि सन्देह में धर्मिज्ञान कारण होता है। किन्तु जत्र सामान्य लक्षण 
सन्निकर्प माना जायगा तब यह संकट नहीं होगा क्योंकि किसी धूम का छॉकिक प्रत्यक्ष 
होने पर धूमत्व या धूमत्वज्ञानख्प सामान्यलक्षुण सन्निकर्ष से समस्त घू्पों का अलौकिक 
प्रत्यन्ञ हो जायगा, फछतः कोई धूम अज्ञात नहीं रहेगा । अतः जो धूम असन्निहित है 
किन्तु सामान्यछत्बुणसन्निकर्प द्वारा ज्ञात है उसमें अग्नि की व्यात्ति वा व्यमिचार का 
निर्णय न रहने से उसमें अग्निव्यभिचार का सन्देह होने में कोई बाधा ने होगी | 

सामान्यलक्षण सन्निकर्ष न मानने पर तम का प्रत्यक्ष न हो सकेगा क्योंकि जो जो 
तेज अपने को तथा अन्य को प्रकाशित करते हैँ उन तेजों के अभावों का समुदाय 
अथवा उन सभी तेजों का सामान्यामाव ही तम कहा जाता हे अतः उतना प्रत्यच् तभी 
होगा जब उसके प्रतियोगीभूत सपम्रस्त तेजों का शञान हो क्योंकि अभाव के प्रत्यक्ष में' 
प्रतियोगी का जान कारण होता है, और सामान्यलक्बुण सन्निकर्प के अभाव में समस्त 
तेजों के ज्ञान का कोई उपाय नहीं है । पर यदि सामान्यछक्षुण सन्निकर्ष माना जायगा 
तो किसी एक तेजका लछोकिक प्रत्यक्ष होने पर तेजस्वव वा तेजस्त्वश्ञानरूप सामान्यलत्षण 
सक्निकर्ष से समस्त तेजों का ज्ञान सम्मब होने से तेज के अमावरूप तम के प्रत्यक्ष में 
कोई बाधा न होगी | 

सामान्यलक्षण सन्निकर्पष न मानने पर प्रागमाव का प्रत्यक्ष म हो सकेगा, क्योंकि 
प्रागमाव का प्रतियोगी अनुत्पन्न पदार्थ ही होता है अतः उसके प्रत्यक्ष भें प्रतियोगी के 
रुप में अनुत्पन्न पदार्थ का ही भान मानना पड़ेगा और यह तभी सम्भव होगा जब 
उसके साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष हो और अनुत्यन्न पदार्थ के साथ छौकिक सन्निकर्ष हो 
नहीं सकता अतः ज्ञानलक्षुण अछौकिक सन्निकर्प ही मानना होगा, किन्तु सामान्यछचषुण 
सन्निकर्ष के अभाव में वह भी सम्मव न होगा | पर जब सामान्यलक्षुण सन्निकर्ष माना 
जायगा तत्र किसी एक घट का लछौकिक प्रत्यक्ष होने पर घटत्व वा घव्लवज्ञानरूप सामान्य- 
लक्षण सन्निकर्प से अनुत्पन्तन घट का भी श्ञान हो जायगा और फ़िर उस ज्ञानल्क्षृण' 
सन्निकर्ष से प्रागभाव के प्रत्यक्ष में उसका मान होने में कोई बाधा न होगी । 


सामान्यलक्षण सन्निकर्ष के अभाव में सुख की इच्छा न हो सकेगी क्योंकि इच्छा 
उसी वस्तु की होती है जो ज्ञात और अप्राप्त होती है, किन्तु सुख श्ञात और अप्रापत 
नहीं हो सकता क्योंकि वही सुख अप्राप्त होगा जो अनुत्यन्न हो, और जो अनुच्पन्त होंगा 


६२ तर्कभाषा 


वह सामान्यछक्षण के अभाव में किसी भी अन्य प्रकांर से शात न हो सकेगा, किन्तु 
-जन्न सामान्यछक्षण सन्निकर्ष माना जायगा तब किसी एक सुख का लौकिक प्रत्यक्ष होने 
"पर सुखत्वरूप सामान्यछक्षण सन्निकर्ष से अनुत्पन्त अप्रास सुख का भी अलौकिक प्रत्यक्ष 
'हो जायगा अतः उस ज्ञात अप्राप्त सुख की इच्छा होने में कोई वाधा न होगी । 


इस सन्दर्भ में यह ज्ञातव्य है कि दीघितिकार रघुनाथ शिरोमणि ने उक्त समी 
अयोजनों का प्रकारान्तर से उपपादन कर सामान्यरुक्षण सन्निकर्ष को अस्वीकृत 
कर दिया है। 
इस विपय पर रघुनाथ और उनके गुरु पत्षघर मिश्र का मतभेद तथा शास्त्रार्थ 
"सुप्रसिद्ध हैं | सामान्यरक्षणा के विरुद्ध रघुनाथ द्वारा उपस्थित किये गये तकों से चरस्त 
हुये मिश्र की यह क्रोघोक्ति न्‍्यायजगत्‌ में सर्वविदित है-- 
बक्षो जपानकृत्‌ काण ! संशये जाम्मति स्फुट्म | 
सामान्यछक्षणा. कस्मादकस्मादपलूप्यते ॥ 


ज्ञानलक्षण सन्निकर्ष-- 


जब कोई वस्तु श्ञात होती है तत्र उस वस्तु के ज्ञान को उस वस्तु के साथ इन्द्रिय 
का शानछक्षुण सन्निकर्ष कहा जाता है, इस सन्निकर्प के बल वस्तु किसी ऐसे ज्ञान का 
“मी विषय बनती है जिसमें इन्द्रिय के लौकिक सन्निकर्प से उसके भान की सम्भावना 
नहीं होती । जैसे घट का ज्ञान उत्पस्न होने पर वह ज्ञात घटके साथ मन का ज्ञानलक्षण 
सन्निकर्ष होता है, और उस सन्निकर्प से घटशान के मानसप्रत्यक्ष में ज्ञान के विशेषणरूप 
में घट का भान होता है, यदि इस सन्निकर्प को अस्वीकृृत कर दिया जायगा तो “घर 
जानामि! घटज्ञान के इस मानस प्रत्यक्ष में ज्ञान के विशेषणरूप में घट का भान कैसे 
सम्भव होगा ! क्योंकि प्रत्यक्ष में इन्द्रियसन्निकृष्ट वस्तु का ही भान होता है और 
घट के साथ मन का लौकिक सन्निकर्ण नहीं होता | 


हसी प्रकार उक्त सन्निकर्ष के अभाव में सीपी में रजतत्व और रस्सी में सर्पत्व 
आदि का भ्रम न हो सकेगा क्योंकि सीपी और रघ्सी के साथ इन्द्रिय संयोग होने की 
दशा में रजतत्व और सर्पत्व के साथ इन्द्रिय सन्निकर्ष के सम्भव न होने से सीपी और 
रसती में रजतत्व और सर्पत्व का भ्रम न हो सकेगा, पर श्ञानलक्षुण सन्निकर्ष माननेपर 
उक्त भ्रम के होने में कोई बाघा न होगी क्योंकि उक्त श्रम में रजतत्व और सर्पत्व का 
अकारविधया भान होने से उसके पूर्व में उन धर्मों का ज्ञान अवश्य मानना होगा, 
फिर उस ज्ञानात्मक सन्निकर्प के द्वारा भ्रम में उन घम्मों के भान होने में कोई बाधा 
न्‍ होगी | 


तबंभाषा श्झः 


श्र 


चन्दन के सौरभ-सुगन्ध का अनुभव जिसे पहले कमी हुआ रहता है उसे चन्दना 
के सम्मुख आनेपर नेत्र से ही “चन्दन सुरभि--चन्दुन सुगन्धयुक्त है, ऐसा प्रत्यन्ष होता 
हैं, इस प्रत्यक्ष में तौरम का भान छौकिक सन्निकर्ष से सम्भव नहीं है, क्‍योंकि नेत्र के- 
लौकिक सन्निकर्ष से गन्ध स्वभावतः अग्राहद्य है, अतः उक्त प्रत्यक्ष में सौरभ के भान 
को उपपन्न करने के लिए जश्ञानलक्षुण सन्निकर्ष को स्वीकार करना आवश्यक है | 


इस ज्ञानलक्षण सन्निकर्ष का अनुयोगी वही होता है जो इस ज्ञान का विषय 
होता है अतः विषयता ही इस सन्निकर्ष की अनुयोगिता का नियामक होती है, और 
इस सन्तिकर्ष का प्रतियोगी कमी मनन होता है और कभी गद्य इन्द्रियां होती हैं, मन में- 
इस सन्निकर्ष की प्रतियोगिता का नियामक है स्वाश्रयसंयोग, जेसे स्व है घटशान डसकाः 
आभ्रय है आत्मा, उसका संयोग है मन में | वाह्य इन्द्रियां भी इस सन्निकर्ष का प्रतियोगी 
होती हैं उनमें इस सन्निकर्ष की प्रतियोगिता का नियामक है स्वाश्रयसंयुक्तसंयोग, जैसे 
स्व है रजतत्वादिका ज्ञान, उसका आश्रय है आत्मा, उससे संयुक्त है मम और मन से: 
संयुक्त हैं बाह्य इन्द्रियां 


सामान्यलक्षण और ज्ञानलक्षण का परस्पर भेद-- 
प्रश्न होता है कि सामान्य को सामान्यलक्षुण सन्निकर्ष मानने पर ज्ञानलक्षुण से 
उसका भेद वो स्फुट है किन्तु सामान्यशानको सामान्यलक्षण सन्निकर्ष मानने पर उन 
दोनों में स्वररूपक्त भेद तो सम्भव नहीं है तो फिर उन दोनों में क्‍या भेद है ! उत्तर 
स्पष्ट हे और वह यह है कि सामान्यछक्षण का अनुयोगी होता है उसके बिषयभूत 
सामान्य का आश्रयभूत पद्मार्थ और शानलक्षण का अन॒ुयोगी होता है उसका विषयभूत 
पदार्थ । इसी तथ्य को विशद्‌ करते हुए विश्वनाथ ने अपने भाषापरिच्छेद में. 
कहा है कि-- 
आरत्तिराश्रयाणां तु सामान्यज्ञानमिष्यते | 
विषयी यस्य तस्वेव व्यापारों शानरुकछुणः || 
जश्ञानलक्षण अपने विषयभूत पदार्थ के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष होता है और 
सामान्यज्ञानात्मक सामान्यलक्षुण सन्निकर्ष अपने विषयभूत सामान्य के आश्रय के साथ 
इन्द्रिय का सन्निकर्ष होता है । जेंसे घट्त्व का ज्ञान ज्ञानलक्षण सन्निकर्ष के रूप में 
उपस्थित होने पर घटत्व के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष होता है और उस सन्निकर्प से 
घट्त्व का ही प्रत्यक्ष होता है, और जब वही घटतल्व का ज्ञान सामान्यछद्ण सन्निकर्ष 
का कार्य करने को प्रस्तुत होता है तब वह घटत्व के आश्रय के साथ इन्द्रिय का 
सन्निकर्ष होता है और उस सन्निकर्ष से समस्त घरों का प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है। 


हर तकेभाषा 
# 


योगज्ञ सन्निकृरपे-- ४ 

पुराण आदि शास्रों में यह उल्लेख बार चार प्राप्त होता है कि योगियों को 
समीपस्थ, सम्मुखस्थ, वर्तमान, स्थूछ वस्तुओं के समान ही दूरस्थ, पृष्टस्थ, भूत, 
भविष्यद्‌ तथा परम सूक्ष्म बस्तुबों का भी प्रत्यक्ष अनुमव होता है | प्रश्न उठता है कि 
य्यह प्रत्यक्ष उन्हें केसे सम्भव हो पाता है ? क्‍यों कि इन्द्रियों की क्षमता सीमित है, वह 
तो, जिन वस्तुओं के साथ उक्त छ॒ः सन्निकपों में कोई सन्निकर्ष सम्मव होता है, केवल 
उन्हीं वस्तुओं के प्रत्यक्षु को जन्म दे पाती हैं, तो फिर दूरस्थ, पृ्ठस्थ, भूत और भावी 
पदार्थ जिनमें इन्द्रिय के उक्त सन्निकर्प कथमपि सम्भव नहीं हैं, योगी को उनका प्रत्यक्ष 
केसे हो जाता है ! 

इसी प्रश्न का उत्तर देने के लिये योगज सन्निकर्ष को मान्यता दी गई है। आशय 
यह है कि लम्बे समय तक छगातार योग का अभ्यास करने पर साधक में एक विशेष 
प्रकार के सामर्थ्य का उदय हो जाता है जिसे न्याय शासत्र में योगज धर्म शब्द से अमि- 
हित किया गया है, यह सामर्थ्य ही--यह धर्म ही सर्वदेशस्थ और सर्वकारूस्थ समस्त 
वस्तुओं के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्प बन जाता है, फछतः जिन वस्तुओं के साथ इन्द्रिय 
के उक्त छः लौकिक सन्निकर्ष, तथा सामान्यलक्षुण और ज्ञानलक्षणरूप अलौकिक 
सन्निकर्ष नहीं होते उनके साथ भी योगी की इन्द्रिय का यह योगज--योगाभ्यासजन्य 
धर्मरूप सत्रिकर्ष हो जाता है, अतः किसी स्थान और किसी भी काल की कोई एक 
वस्तु भी ऐसी नहीं बचती जो योगी की इन्द्रिय से सन्निकृष्ट न हो, इसलिये सभी वस्तु 
योगी को प्रत्यक्षगम्य हो जाती है, कोई वस्तु उसके लिये अग्रत्यक्ष नहीं रहपाती | 


प्रश्न होता है कि योगन घधर्मतो योगी के आत्मा में समबेत होता है 
आत्मभिन्न वस्तुवों में तो रहता नहीं, फिर वह समस्त बस्तुवों के साथ इन्द्रिय का 
सन्निकर्ष केसे बन जाता दै ? उत्तर में यह कहा जा सकता है कि योगज घर्म समवाय 
सम्बन्ध से योगी के आत्मा में ही रहता है, यह ठीक है, किन्तु स्वाश्रयसमानकालिकत्व 
सम्बन्ध से वह सबदेशस्थ और सर्वकाल्स्थ सभी वस्तुओं में रहता है, जेसे स्वाश्रयसमान- 
कालिकत्व में स्व का अर्थ है योगज घम, उसका आश्रय है योगी की आत्मा, उसका 
समानकालिक है संसार का सम्पूर्ण पदार्थ, अतः इस सम्बन्ध से योगज धर्म के सर्ववस्तु- 
गामी होने से समस्त पदार्थ इस योगजर्धर्मात्मक सम्बन्ध के अनुयोगी हो सकते हैं, इसी 
प्रकार योगी की इन्द्रियां इस सम्बन्ध का प्रतियोगी भी बन सकती हैं क्‍योंकि योगी की 
चाह्य इन्द्रियों के साथ योगजधर्म का स्वाश्रवसंयुक्तसंयोग सम्बन्ध होता है और योगी के 
आन्तर इन्द्रिय मन के साथ स्वाश्रयसंयोग सम्बन्ध होता है, अतः इन सम्पन्धों के द्वारा 
इन्द्रिय के योगनधर्मात्मक सम्बन्ध के प्रतियोगी होने में कोई बाधा नहीं है। फलतः उक्त 


तक भाषा हू 
अम्बन्धों के द्वारा वस्तुगत और इन्द्रियगत होने से योगज धर्म के उन दोनों के बीच 
सन्निकर्प होने में कोई अड़चन नहीं हो सकती | 

विश्वनाथ ने भाषापरिच्छेद-कारिकावछी में इस सनब्निकर्ष का परिचय देते हुये इसके 
दो भेद वबंताये द--युक्तयोगन और युज्ञान योगज | जो साधक युक्त अर्थात्‌ सर्वथा 
योगसिद्ध हो चुका होता है उसका योगजघर्म युक्तयोगज कहा जाता है, इस सन्नेकर्प से 
सिद्ध योगी को सत्र वस्तुओं का सदेव प्रत्यक्ष होता रहता है और जो साधक योगाभ्यास में 
छूगा होता है, जिसकी साधना समाप्त नहीं हुई होती है उसका योगज धर्म युज्ञानयोगज 
कहा जाता है, इससे वस्तुओं का प्रत्यक्ष युज्ञान योगी को उसी समय होता है जब वह 
सावधान हो चिन्तन की मुद्रा में अवस्थित होता है। यही वात निम्न कारिकाध में व्यक्त 
की गई है--- 

युक्तस्थ सबंदा भानं चिन्तासहक्ृतोडपरः | 


अल्लैकिक सन्निकर्ष और तकमसाषाकार-- 

इन त्रिविध अलौकिक सन्निकर्षों के विषय में दार्शनिकों के बीच बढ़ा मतभेद है, 
ेदान्त आदि दर्शनों में इन सन्निकर्षों को कोई मान्यता नहीं दी गई है। अनेक 
तैयायिक विद्वानों ने भी इसके सम्बन्ध में अपनी असम्मति प्रकट की है, इन सन्तिकर्पो 
के विरुद्ध विभिन्‍न दर्शनग्रन्थों में जो बाते कही गई है. उनकी चर्चा से अनावश्यक 
विस्तार होगा, अतः उनका उल्लेख न करते हुए इतना ही कहा जा सकता है कि तके- 
आपाकार को भी इन सन्निकर्पों के विरुद्ध कही हुई अन्यान्य विद्वानों की बातें सम्भवतः 
मान्य हैं, अन्यथा छौकिक सन्निकर्षों के समान अलौकिक सन्निक्रषों की भी संक्षिप्त 
खर्चा उन्होंने अवश्य की होती | 


विषय इन्द्रियों से किस प्रकार सन्निकृष्ठ होते हैं ? 

के दूरस्थ, ७सथ, भूत और मावी पदार्थों का लौकिक प्रत्यक्ष न होने से यह निर्वि- 
बाद है कि किसी भी पदार्थ के छौकिक प्रत्यक्ष के लिये उसके साथ इन्द्रिय का लौकिक 
सन्निकर्प होना आवश्यक है, पर प्रश्न हे कि यह हो केसे ! क्योंकि इन्द्रियां तो द्रष्ठा के 
शरीर में अवस्थित रहती हैं. और ग्राद्य वस्तुए शरीर से बाहर दूर विद्यमान होती हैं | 
उत्तर में यह कहा जा सकता है कि द्रष्ट के शरीर में दो प्रकार की इन्द्रियाँ हं--एक 
बह जो शरीर से बाहर जा विपय के साथ सम्पर्क स्थापित कर सकती हैं और दूसरी वह 
जो शरीर से बाहर नहीं जा सकतीं किन्तु उनके निकट वस्तु के पहुँचने पर बह उनसे 
सम्पर्क स्थापित कर सकती हैं। पहले प्रकार में एक ही इन्द्रिय आती है और वह है 
चच्तु । चछु की रचना तेज- के परमाणुबों से होती है, वह.भाँख के मीतर काली पुतली 
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के ऊपरी भाग पर अवस्थित रहती है, तेज से उत्पन्न होने के कारण वह द्वुतगामी 
किरणों से सम्पन्न होती है, अतः जत्र कभी द्रष्टा की आँख खुलती है तब तत्काल ही 
वह किरणों द्वारा सामने पढ़ी बाहर की वस्तुओं पर पहुँच जाती है और उन्हें अपने 
सन्निकर्ष से प्रत्यक्षगम्य बना देती है । अन्य सभी इन्द्रियाँ--जैसे प्राण, रसना, त्वक्‌ 
और ओर किसी भी रूप में अपने स्थान का परित्याग नहीं करतीं, जब वायु आदि के 
सहयोग से कोई गन्धयुक्त पदार्थ ध्राण के, कोई रसयुक्त पदार्थ रसना के, कोई स्पर्शयुक्त 
पदाथ त्वक्‌ के और कोई शब्द श्रोत्र के निकट्वर्ती होता है तब ये इन्द्रियाँ अपने 
निश्चत स्थान पर ही अपने आर्य वस्तु गन्ध, रस, स्पर्श और शब्द से सन्निकर्ष स्थापित 
कर उनका प्रत्यक्ष अनुभव उत्पन्न करती हैं| 

आन्तर इंन्द्रय-मन भी अपने अधिकृत स्थान की सीमा का अतिक्रमण नहीं करता 
बह देह के भीतर हं। आत्मा और उसके सुख, दुःख आदि गुणों से अपना सम्पर्क 
स्थापित कर उसका प्रत्यक्ष करा देता है | 

इस प्रकार सभी इन्द्रियो स॒ सन्निकृष्ट पदार्थ का ही अहण होने से न्यायशाज््र में 
उन्हें प्राप्यकारी--आत्त अर्थात्‌ सन्निकृष्ट वस्तु का प्रकाशक माना गया है। 


प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में अन्य दु्शनों के मत-- 

न्याय ओर वेशेषिक दशन म ज्ञान को आत्मा का गुण माना गया है, इस मान्यता 
के अनुसार प्रत्यज्ञ शान की उच्पत्ति के प्रकार का वर्णन संक्षेप से किया गया, किन्तु 
साख्य, योग, वदान्त आदि दशनों में शन को आत्मा का गुण न मान कर बुद्धि-चित्त 
का धर्म माना गया है, अतः उन दर्शनों की मान्यता के अनुसार प्रत्यक्ष शान की 
उत्पत्ति का प्रकार न्यायवैशेषिक सम्मत प्रकार से मिन्‍न पढ़ता है जैसे-- 


सांख्यमत-- ु 

सांख्यमत में बुद्धि, जिसे महत्त्व, अन्तःकरण, सत्व, चिच आदि शब्दों से 
व्यवद्गत किया गया है, एक पैजस पदार्थ के समान है, प्रमाणों द्वारा प्राह्म पदार्थ के 
आकार में उसका परिणमन होता है, बुद्धि का यह अर्थाकार परिणाम ही ज्ञान कहलाता, 
है, परिणाम सदैव परिणामी-परिणममान वस्तु में ही आश्रित होता है, अतः यह अर्था- 
कार परिणामात्मक शान भी परिणामिनी बुद्धि में ही आभित होता है, इसीलिये श्ञान 
आत्मर्म या आव्मगुण न होकर वुद्धिधर्म होता दे | बुद्धि का यद्द अर्थाकार परिणाम 
यदि अनुमान, वा शब्द रूप परोक्ष प्रमाण से अथवा पदार्थ को ग्रहण करने के लिये 
शरीर से बाहर न जाने वाली प्राण, रसना, त्वक्‌ आदि इन्द्रियों से प्रादुभूत होता है 
तो यह ज्ञावा के शरीर के भीतर ही होता है, किन्तु जब इसका प्रादुर्भाव चक्चु से होने 


तर्कभाषा ६७ 


को होना हे तत्र शरीर से बाहर विपय देश में चनक्कु की किरणों के छाथ बुद्धि का 
भी अंशतः गमन होता है और वहीं बिपय के आकार में उसका परिणमन होता 
है। ग्राह्म विषय यदि कोई मूत॑ पदार्थ होता है, यदि उसका त्रिकोण, चह॒ष्कोण, 
गोल, रूम्ब्रा, चौड़ा, पतछा, आदि कोई आकार होता है तो यह बुद्धपरिणाम उसे 
ग्रहण कर लेता है। अर्थात्‌ बुद्धि विषय देश में पहुँचने पर विषय के त्रिकोण आदि 
आकारों में ही परिणत हो जाती है, किन्ठु यदि ग्राह्म विषय की कोई मूर्ति नहीं होती, 
उसका कोई आकार नहीं होता तब बुद्धि भी किसी आकार में नहीं परिणत होती, ऐसे 
विपय के सम्बन्ध में बुद्धि का परिणाम भी अमूर्त-अनाकार होता हे | पर यह तो सत्य 
है कि ऐसे विषयों में होने वाला बुद्धिपरिणाम भी अर्थाक्रार परिणाम ही कहा जाता 
है | प्रश्न होता है कि ऐसे प्रसद्नों में आकार का क्या अर्थ होगा १ उत्तर यह है कि 
ज्ञान शब्द से व्यवह्यत होने वाले अर्थाकार बुद्धिपरिणाम में जिस आकार की चर्चा 
होती है वह अर्थ की मूर्ति, अर्थ की कोई आइति नहीं होती किन्त॒ वह अर्थ के साथ 
बुद्धि का एक प्रकार का सम्बन्ध होता है, इसलिये अर्थाकार बुद्धिपरिणाम का अर्थ 
है बुद्धिगत अर्थ का सम्बन्ध, यह सम्बन्ध ही ज्ञान है जो प्रमाणों से प्रादु्भूंत होता है, 
यह चद्षु से तब प्रादुभूत होता है जन्न बुद्धि चक्तु का अनुगमन करती हुई विपयदेश 
में पहुँचती है, किन्तु प्रमाणों से इस बुद्धि-अ्रर्थसम्बन्ध के उदय में अर्थदेश में बुद्धि 
के गमन की आवश्यकता नहीं होती | 


इस सन्दर्भ में इतना और समझना आवश्यक है कि बुद्धि का विषयाकार परिणाम 
हो जाने मात्र से ही विपय की अवगति नहीं होती किन्ठ॒ उसके ढिये चेतन्य-प्रकाश 
का संस्पर्श अपेक्षित होता है, बुद्धि निसर्गतः जड़ होती है अतः उसमें वह प्रकाश 
नहीं होता, अतः विषय के आकार में परिणत हुई बुद्धि में चैतन्यघन-प्रकाशपुञ्ञाव्मक 
आत्मा-पुरुष के प्रतित्रिम्प की आवश्यकता होती है | जब्र बुद्धि इस प्रतिविम्ब को 
प्राप्त कर लेती है तो वह रुच्चे प्रकाशपिण्ड के समान चमक उठती है और अपने सम्पर्क 
में आये पदार्थ को प्रकाशित करने छुगती है, इस प्रकार किसी पदार्थ के ज्ञान के 
समय दो घटनायें होती हैं, बुद्धि का विषयाकार परिणाम और विषयाकारपरिणता 
बुद्धि में पुरुष-चेतन्य का प्रतिविम्त्र | इन दोनों में पहले को प्रमा मानने पर उसे 
उत्पन्न करने वाली इन्द्रिय, लिक्न अथवा शब्द को प्रमाण कहा जायगा और दूसरे को 
प्रमा मानने पर विपयाक्वार बुद्धिपरिणाम को ही प्रमाण कहा जावगा | 


बुद्धिगत अर्थाकार परिणाम को प्रमाण तथा पुरुष के साथ उक्त परिणाम के प्रति- 
निम्बमूलक सम्बन्ध को प्रमा मानने का पक्ु प्रत॒ल और बहुसंख्यसम्मत है | योयदर्शन, 
व्यासभाष्य १, ७ में इसी पक्ष को मान्यता दी गई है, वहाँ का वचन इस प्रकार है-- 
छ 


श्द तकंभाषा 


“इन्द्रियप्रणालिकया चित्तस्य बाह्मवस्तूपरागात्‌ तद्विषया सामान्यविशेषात्मनोड- 
थंस्य विशेषावधारणप्रधाना चृत्ति: प्रत्यक्ष प्रमाणम्‌ , फल्मविशिष्ट: पौरुषेयश्रित्त- 
चृक्तिबोधः? | 

आशय यह है कि इन्द्रिय अपने स्थान से विषयदेश तक प्रणालिका-नाली के 
समान फैल जाती है, निर्मल जुल जेसा स्वच्छ चित्त-बुद्धितत्व उत्त नाली के रास्ते 
विषय देश में पहुँच कर विषय से सम्पर्क कर लेता है, उसके फ़लूस्वरूप चित्त का 
अर्थाकार परिणमन होता है जिसे चित्तवृत्ति या वुद्धिवृत्ति कहा जाता है। पदार्थ में 
दो अंश होते दैं--सामान्य और विशेष | इन्द्रियजन्य उक्त बृत्ति में पदार्थ का 
सामान्य अंश गौण और विशेष अंश प्रधान होऋर भासित होता है । यही वृत्ति प्रत्यक्ष 
प्रमाण कही जाती है| पुरुष में यह वृत्ति प्रतिबिम्भित होती है, जिसके फलस्वरूप उसके 
साथ चृत्ति का एक सम्बन्ध सा बन जाता है जिससे उक्त वृत्ति का बोध पौरुषेय कहा 
जाने रुगता है, पौरुषेय कहा जानेवाला यह बोध ही प्रमा कहा जाता है । 


अर्थाकार बुद्धिवृत्ति को प्रमाण और पुरुष में बुद्धि का प्रतिबिम्त्र पड़ने से पुरुष- 
गतत्वेन उस चृत्ति के बोध को ग्रमा मानने के पक्तु में एक बहुत ही स्पष्ट भरुटि है 
जिसके कारण इस व्याससम्मत मत को ठीक उसी रूप में मान्यता देने में निष्पक्ष मनीषी 
को बड़ी कठिनाई है | वह त्रुटि यह है कि अर्थाकार बुद्धिवृत्ति वास्तव में बुद्धि का 
धर्म होने से बुद्धि में ही आश्रित होती है, पुरुष तो निर्धमक और कूट्स्थ है अतः 
वह उसमें कदापि, कथमपि आश्रित नहीं हो सकती । फ़िर भी उसमें पुरुषगतत्व का बोध 
इसलिये होता है कि वह अपनी आधारमूता वुद्धि के साथ पुरुष सें प्रतिबिम्बित होती 
है | ऐसी स्थिति में यह अत्यन्त स्पष्ट है कि बुद्धिवृत्ति में पुरुषगतत्व का बोध प्रतिविम्त- 
दोषमूलक भ्रम है | फिर इस भ्रम्त को प्रमा कहने में क्या औचित्य है ? इस प्रकार इस 
दृष्टि से पूरे सन्दर्भ पर विचार करने से यही निष्कर्ष निकलता है कि इन्द्रिय, लिज्न और 
शब्द ही वास्तव में प्रमाण हैं और उनसे प्रादूभूत होने वाली अर्थाकार बुद्धिबृत्ति ही 
प्रमा है, बुद्धिव्ृत्ति में प्रतिबिम्बमूलक पुरुषगतत्व का बोध तो निरा अ्रम है। हाँ, इस 
बोघ का हान-उपादानछतक्तुण व्यवहार में अनन्यथासिद्ध उपयोगिता है और इसकी 
अमाध्मकता का मनुष्य के व्यवहार पर, यदि इस बोध की विषयभूता बुद्धिव्ृत्ति यथार्थ 
है, तो कोई अबांछुनीय प्रभाव नहीं हो सकता। केवल हस कारण यदि इस बोध को 
प्रमा शब्द से अमिहित किया जाय तो दूसरी बात है, पर इससे यथार्थ में इस बोध की 
प्रमाव्मक्रता नहीं ग्रतिष्ठापित हो सकती | इसलिये व्यासभाष्य में उक्त पौरुपेय बोध को 
जो, प्रमा कहा गया है, व्यास की सर्बशता पर आस्था रख उक्त रीति से ही उस 
कथन की उपपत्ति करना उचित प्रतीत होता है | 


तरकभाषा 


बुद्धितत््व और पुरुष के बीच किसमें किसका प्रतिविम्ब होता है ९ 

बुद्धितत्व और पुरुष के मध्य कौन किसमें प्रतिबिम्बित होता है, इस सम्बन्ध में 
दो मत प्रसिद्ध हैं, एक वाचस्पति मिश्र का और दूसरा विज्ञानमिक्तु का। 
मिश्र के मतानुसार बुद्धितत््व में पुरुष का प्रतित्रिम्ब होता है न कि पुरुष में बुद्धितत्व 
का, इस मत के समर्थन में उनकी ओोर से यह कहा जा सकता है कि किसी बस्तु का 
प्रतिबिम्त्र उसी पदार्थ में मान्य हो सकता है जो प्रतिब्रिम्ब को ग्रहण कर सके, बुद्धितत्त्व 
कर्तृस्वमाव से सम्पन्न होने के कारण प्रतिब्रिम्ब को अरहण कर सकता है अतः उससें 
प्रतिविम्ब का होना माना जा सकता है, पर पुरुष भें प्रतिबिम्ब का उदय नहीं माना 
जा सकता क्योंकि वह कूट्स्थ अकर्ता होने के कारण प्रतित्रिम्ब को ग्रहण नहीं कर सकृता । 
बाचस्पति मिश्र ने सांख्यकारिका की अपनी व्यादया सांख्यतत्त्वकोमुदी में पाँचवी 
कारिका का व्याख्यान करते हुये इस मत को स्पष्ट रूप में संकेतित किया है, उनका 
कथन इस प्रकार है--- 

सोडयं बुद्धित्ववतिना ज्ञानहुब्ादिना तत्मतित्रिम्बितस्तच्छायापत्या ज्ञानसुखादि- 
मानिव भवति । 


६€ 


इस वाक्य में आये तत्यतिबिम्बितः और तच्छायापत्या? इन शब्दों में तू! 
पद से बुद्धितत््व विवक्षित है अत: इस वाक्य का यह अर्थ होता है कि-- 


पुरुष बुद्धितत्व में प्रतित्रिम्त्रित होता है, जिसके फलस्वरूप उसमें बुद्धितत््व की 
छायापत्ति-साहश्यप्राप्ति हो जाती है और इस कारण वह बुद्धितत्व के ज्ञान, सुख आदि 
धर्मों से उन धर्मों के आश्रय जैसा हो जाता है। वास्तव में ज्ञान, सुख आदि से शूत्य 
होते हुये भी वह उन धर्मों का आधार सा प्रतीत होने लगता है | 


उक्त वाक्य में आये 'तच्छायापत्या' शब्द का कई व्याख्याकारों ने तत्तादात्म्यापत्त्या? 
अथवा तदभेदापत्याः अर्थ किया है, जिसप्ते वाचस्पति मिश्र का यह आशय प्रतीत 
होने छगता है कि बुद्धितत््व में पुरुष का प्रतित्रिम्ब पढ़ने से पुरुष में बुद्धितत्व के 
अम्नेद की प्राप्ति होती है, इस अभेदप्राप्ति के कारण वुद्धितत्व के ज्ञान, सुख आदि 
धर्म पुरुष में प्रतीत होने छगते हैं । किन्तु मिश्र का यह आशय मानना उचित नहीं है 
क्योंकि विचार करने पर शात होता है कि पुरुष में बुद्धितत्व के धर्मों की प्रतीति होने के 
लिये उन दोनों में अभेदापत्ति की कोई आवश्यकता नहीं है, उक्त प्रतीति तो डन 
दोनों में परस्पर भेद के अश्ञानमात्र से ही उपपन्न हो सकती हे, अतः 'तच्छायापत्ति? 
का “तत्तादात्म्यापत्ति? अर्थ मानना अनावश्यक है, साथ ही यह अर्थ डचित भी नहीं है 
क्योंकि जहाँ कहीं भी किसी पदार्थ में किसी वस्तु का प्रतिबिम्ब होता है वहाँ प्रतिविम्बित 
होने वाली वस्तु में प्रतिबिम्बग्राही पदार्थ के अमेद की प्रतीति नहीं देखी जाती, जेसे 


१०० तकंसाषा 


दर्पण में मुख का प्रतित्रिम्ब पड़ने पर मुख में दर्षण के अमेद की प्रतीति किसी को भी 
मान्य नहीं है । | 

विज्ञानभिक्षु के मतानुसार धुरुष में बुद्धितत्व का प्रतिबिम्ब पड़ता है नकि 
बुद्धितत्व में पुदछष का, उनके इस मत के समर्थन में यह बात कही जाती दे कि किसी 
वस्तु का प्रतिबिम्ब उसी पदार्थ में उद्त होता है जो प्रतित्रिम्ब घारण के लिये अपेक्षित: 
स्वच्छुता से सम्पन्न होता है, पुरुष निंसर्गतः निर्विकार होने से नितान्त स्वच्छु है अतः 
उसमें प्रतित्रिम्य का उदय युक्तिसंगत है, बुद्धितत््व के विकारी होने से उसमें पुरुप- 
जैसी स्वच्छुता नहीं है, अतः उसमें प्रतिबिम्ब का उदय मानना उचित नहीं प्रतीत 
होता, बुद्धितत्त्व में पुरुष का प्रतिबिम्ब मानने में एक और बाधा है, और वह है 
पुरुष की निर्धमकता ! आशय यह है कि प्रतिबिम्ब उसी वस्तु का मान्य होता है प्रति- 
बिम्बग्राही पदार्थ में जिसकी कोई छाया पढ़ती है, जिंसका उसमें कुछ धम॑ अवगत 
होता है, पुरुष यतः छायाहीन तथा निर्धमंक है अतः उसका प्रतित्रिम्ब मानने से बुद्धि-- 
तत्त्व में उतकी कोई छाया नहीं पड़ सकती, उसमें उसका कोई धर्म नहीं अबगत हो 
सकता, इसलिये बुद्धितत्व में पुरुष का प्रतिबिम्ब नहीं माना जा सकता, विश्ञानभिक्षु ने 
अपने इस मत के समर्थनार्थ सांख्यप्रवचन भाष्य ११३ में एक अत्यन्त उपयुक्त 
पद्म का उद्धरण दिया है जो इस प्रकार है-- 


तस्मिखिदर्षपे. स्फारे समस्ता वस्वुदृष्टयः | 
इमास्ताः प्रतिबिम्बन्ति सरंसीब तट््ुमाः ॥ 
जिस प्रकार तालाब के तठ पर डगे वृक्त तालाब में प्रतिबिम्बित होते हैं ठीक उसी 
प्रकार पुरुष के निकव्वर्ती-पुरुष से भिन्न प्रतीत न होने वाले वुद्धितत्त्व की समस्त 
वृत्तियाँ चिद्ात्मक पुरुषरूप स्वच्छ दर्पण में प्रतिविम्बित होती हैं| तालाब और तद- 
द्रम की उपमा से यह स्पष्ट है कि जेसे तटद्गुप की अस्वच्छुता के कारण उसमें तालाब 
का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ पाता किन्तु स्वच्छ तालांत्र में तटद्रुम का ही प्रतिबिम्ब्र पढ़ता 
है उसी प्रकार बुद्धितत््व के अस्वच्छु होने के कारण उसमें पुरुष का प्रतित्रिम्ब नहीं 
पढ़ सकता किन्तु स्वच्छु पुरूष में बुद्धितत्व का हो प्रतिब्रिम्ब पढ़ सकता है। अतः 
स्पष्ट है कि पुरुष में बुद्धितत्व का प्रतिबिम्ब होता हे यह पक्ष ही न्‍्यायसंगत है | 
अद्वैत वेदान्त के मतानुसार प्रत्यक्ष ज्ञान के उदय की प्रक्रिया इस प्रकार है-- 
जब द्रष्टा के बाह्य करण-चक्षु आदि इन्द्रिय का किसी वस्तु के साथ सम्पर्क होता 
है तब उस इन्द्रिय के माध्यम से उसके अन्तः/करण का भी उस वचस्घु के साथ सम्पर्क 
हो जाता है और उस सम्पक के फलस्वरूप उस वस्तु के आकार में अन्तःकरण का' 


जँ 
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परिणाम होता है जिसे अन्तःकरण की ब्वत्ति कहा जाता है, बृत्ति और ग्राह्य वस्तु के 
एकदेशस्थ होने से वृत्तिचेतन्य-ग्राहक चेंतन्य और ग्राह्म चेतन्य में ऐक्य हो जाता 
है, ग्राह्म चेंतन्‍न्य के साथ एकीमूत यह वृत्तिचेतन्य ही प्रत्यक्षज्ञान कहा जाता है जो 
उक्त रीति से सम्पन्न होता है । 

तथ्य यह है कि अद्वेतवेदान्त के मत में अद्वितीय चेतन्य ही एकमात्र परमार्थभूत 
वस्तु है उसी में सारा जगत्‌ अज्ञानद्वारा कल्पित है, इस कल्पित जगत्‌ की भिन्न 
भिन्न वस्तुए उस चेंतन्य का अवच्छेद करती हैं, उसमें नानात्व की परिकल्पना 
करती हैं मिससे वह एक ही चैतन्य तत्तद्‌ बस्तुवों से अवच्छिन्न होकर अनेक चैतन्य का 
स्वरुप प्राप्त कर लेता है। अवच्छिन्त चेतन्य के मुख्यतया तीन भेद हो सकते हैं-प्रमातृ 
चैतन्य --अन्तःकरणावच्छिन्त चेंतन्य अर्थात्‌ ज्ञाता पुरुष, प्रमाणचेंतन्य--द्ृत्यव- 
चिहुन्त चेतन्य और प्रमेय चेतन्य अर्थात्‌ विषयावच्छिन्न चेतन्य | जब इन तीनों चेतन्यों 
में ऐक्य होता है तब प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया पूर्ण होती है। इन चेंतन्यों का ऐक्य उस 
स्थिति में होता है जब उनके तीनों अवच्छेदक, अन्तःकरण, ब्रक्ति और विषय एकत्र 
होते हैं, अवच्छेदकों का यह एकन्न समागम उसी दशा में होता है जब इन्द्रिय द्वारा 
विपय-देश में अन्तःकरण और उसकी चृत्ति दोनों का सन्निधान होता है, यह सन्निधान 
प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया में ही सम्भव होता है क्योंकि उक्त प्रक्रिया में इन्द्रिय के माध्यम 
से अन्तःकरण का विषय-देश में गमन तथा वहीं उसकी विषयाकार बृत्ति का जनन 
होता है, इस प्रकार अन्तःकरण, वृत्ति और विषय के एकदेशस्थ होने से उन तीनों से 
अवच्छिन्न चेतन्यों में मेद का तिरोघान हो उनमें एकत्व की स्थापना हो जाती है | 
बौद्धमत 

ब्ौद्धमत में अर्थजन्य ज्ञानको ही प्रमाणभूत प्रत्वक्ञ माना जाता है अतः प्रत्यक्ष के 
'निर्विकल्पक, सविकल्पक भेदों में केवढ निर्विकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रमाणभूत प्रत्यक्ष हो 
सकता है क्योंकि स्वलक्षण-अपने सहज स्वरूप से भिन्न सभी प्रकार के लक्षणों से शृत्य 
वस्तुमात्र को विषय करनेके कारण एकमात्र वही तथाविघ वस्तुरूप अर्थ से जन्य होता है, 
सविकल्पक प्रत्यक्ष तो निर्विकल्पक द्वारा उपस्थित की गई वस्तु को नाम, जाति आदि 
कल्पित पदार्थों से जोड़ता है, सत्य वस्तु को इन असत्य पदार्थों के परिवेष में ग्रहण 
करता दे, अतः वह अर्थ-प्रमाणसिद्ध वस्तु से जन्य न होने के कारण प्रमाण नीं हो 
सकता । आशय यह है कि जिस वस्तु को नाम, जाति आदि द्वारा व्यवहुत किया जाता 
है वह तो अज्ञात काल से प्रदत्त एक स्वाभाविक कार्यकारणप्रवाह का घटक होने के कारण 
अपने स्वरूप में सत्य हो सकता है पर प्रकाश में आते ही उसे जिन नाम, जाति आदि 
पदार्थों से जोड़ दिया जाता है वे तो मनुष्य की एकमात्र कल्पना की ही देन हैं। उनमें 
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नाम की काह्पनिकता में तो किसी को कोई विवाद नहीं होता क्योंकि नाम के विषय: 
में यह सबंसाधारण मान्यता है कि नाम सभी सांकेतिक होते हैं, पर जांत की काल्प- 
निंकता में विवाद हैं | न्यायवैशेषिक दर्शन मे जाति को भावात्मक सत्य पदाथ के 
रूप मे स्वीकार किया गया है और बढ़ी इृढ़ता के साथ कहा गया है कि भावात्मक 
जाति को स्वीकार न करने पर अनुगत प्रतीति, अनुगत व्यवहार तथा अनको कायकारण- 
भाव आदि की उपपत्ति न की जा सकेगी | जेस वामन्र देश ओर विभन्न काछ की 
विभिन्न गो व्यक्तियों में यदि गोत्व जात न होगी तो किसके आधार पर उन सभी म॑ 'यह 
गो हे, यह भा गो है, वह भी गो हे? इस प्रकार एक ढंग का प्रताति हो सकगा ! और 
किसके आधार पर उन सभी के छिए एक गो शब्द का प्रयोग हो सकेगा ! इसी प्रकार 
विभिन्न पटो और तम्हुवों मे यदि पट्त्व और तस्व॒ुत्व जातियों न मानी जांयगा तो- 
पटतामान्य के प्रात तन्तुसामान्य कारण होता है इस कायकारणभाव का स्थापना केस 
आधार पर की जा सकेगी ! अतः अनुगत प्रतीति, अनुगत व्यवहार और अनुगत 
कार्यकारणमाव आदि के डपपादनार्थ भावात्मक जाति का अभ्युपंगम अनिवाय है | 
स्यायवैशेषिक दर्शन की इस जातिवषयक मान्यता के विरूद्ध बौद्ध मनीषियों का 
यह तर्क है ।क गोत्व आदि जातियोंका मावातव्मक आसस्तत्व मानने पर कई ऐसे स्केट 
उपस्थित होते हैं जिनका परिहार करना कथमपि सम्मव नहीं हा सकता, जैसे समस्त गो 
व्यक्तियों में एक गोत्व जाति का अस्तित्व मानने पर यह प्रश्न उठता हैं कि जब कभो 
कहाँ कोई एक गौ उत्पन्न होती हैं तब उसी के साथ उस व्यक्ति में क्‍या गोत्व का भो 
उर्प्पत्त होती है ? और जब्न कोई गो व्यक्ति नष्ट होती है तत्र क्या उस व्यक्ति के साथ: 
उसमें ज्ञात होने वाला गोत्व भी नष्ट हो जाता है ! उत्तर में हाँ” नहीं कहा जा सकता 
क्योंकि यदि गोत्व का जन्म और विनाश माना जायगा तो वह समस्त गौ में आश्रित 
होन वाली एक नित्य जाति न हो सकेगी और यदि उसका जन्म और विनाश न माना 
जायगा तब यह प्रश्न होगा कि कहीं किसी गो व्यक्तिःका जन्म होने पर उसमें गोत्व का 
सम्बन्ध कैसे होगा ? क्‍या जहाँ गौ का जन्म होता है वहां पहले से ही गोत्व अवस्थित 
रहता है और गौ के उत्पन्न होते ही वह उस पर आरूढ़ हो जाता है अथवा किसी 
अन्य स्थान से आकर उस नयी गौ को अपना आस्पद बनाता है ! दोनों ही पक्ष दोप- 
युक्त हैं, क्योंकि यदि गौ की उत्त्ति के पूर्व गौ के उत्तत्तिस्थान में गोत्व का अस्तित्व 
माना जायगा तब वह स्थान भी गौ हो जायगा क्‍योंकि गोत्व के सम्बन्ध से ही कोई 
पदार्थ गौ माना जाता है और यदि अन्य स्थान से उसका आगमन माना जायगा तो 
वह स्थान यदि गौ से मिन्न होगा तो वहाँ से गोत्व का प्रस्थान न होने तक उसमें गो- 
रूपता की आपत्ति होगी क्योंकि उनके सयय तक उसमें गोत्व का सम्बन्ध था और याद. 
वह स्थान अन्य गौ ही होगा तो यह प्रश्न खड़ा होगा कि गोत्व पूर्व के गौ को सर्वथा 
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त्याग कर नई गौ के निकट आता है अथवा उसमें रहते हुये | यदि पूर्व गो को त्याग 
कर आयेगा तो वह गौं गौ न रह जायगी और यदि उसमें रहते हुये आयेगा तो उसे 
सिकुढ़ने और फैलने वाला खर जैसा कोई अंशवान्‌ पदार्थ मानना पड़ेगा और 
उस स्थिति में बह एक नित्य अमूर्त जातिरूप न हो सकेगा, क्योंकि नित्य पदाथ में 
किसी प्रकार का सिकुड़न व फ्रेछाव कभी नहीं होता और अमूर्त पदार्थ में जाने आने 
की क्रिया कमी नहीं होती | इन सब संक्ों का संकेत करने वाली यह कारिका दार्शनिक- 
समुदाय में अत्यन्त प्रसिद्ध है-- 

नायाति न च ततन्नासीन्न चोत्यन्तं न चांशवत्‌ । 

जहाति पूर्व. नाधारमहो व्यसनसन्ततिः || 


इस प्रकार बौद्ध विद्वानों की दृष्टि में जाति का अभ्युपगम क्ोदक्षम नहीं है | 


जाति की कह्यना वौद्ध दर्शन की मान्यता के भी प्रतिकूछ है, क्योंकि जातिवादी 
तैयायिक और चैशेषिकों ने ऐसे धर्म को जाति माना है जो नित्य तथा अनेक व्यक्तियों 
में समवाय सम्बन्ध से आश्रित होता है, जैसे गोत्व आदि धर्म नित्य तथा अनेक गौ 
आदि व्यक्तियों में समवाय सम्बन्ध से आश्रित होने के कारण जातिस्वरूप माने जाते हैं | 
स्पष्ट है कि बौद्ध दार्शनिक ऐसे किसी धर्म को स्वीकार नहीं कर सकते क्योंकि ऐसे धर्म 
की कल्पना उनकी सर्व क्णिकम-सत्र कुछ क्षणिक है! इस मूछ भावना के 
विदद्ध है । 

हस सन्दर्भ में यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि जाति का अस्तित्व न माना जायगा 
तो जिन प्रयोजनों के लिए नेयायिकों ने जाति का अस्तित्व माना है डनको उपपत्ति 
किस प्रकार होगी ! आशय यह है कि जाति की कल्पना के दो मुख्यतम प्रयोजन हैं एक 
है विभिन्न व्यक्तियों में एकाकार प्रतीति का निर्वाह और दूसरा है विभिन्न कार्य-कारण 
व्यक्तियों में अनुगत कार्यकारणभाव का अभ्युपगम | जैसे रूप-रंग, डीछ-डोल, देश- 
काल आदि का भेद होते हुए भी विभिन्न गो व्यक्तियों में यह गो है, वह गौ है, यह 
भी गौ है, वह भी गौ है, इस प्रकार यह, वह इन विभिन्न शब्दों से विशेष्य अंश के 
अनेकत्व को और गौ इस एक शब्द से विशेषण अंश के एक॒त्व को सकेत करने वाली 
प्रतीति का होना सर्वमान्य है, किन्तु इस प्रतीति की उपपत्ति तमी सम्भव हो सकती है जब 
विभिन्न गो व्यक्तियों में एक गोत्व धर्म माना जाय, और यदि ऐसा कोई गोत्वनामक 
धर्म है तो वही न्यायवैशेषिक दर्शन की परिभाषा में योत्वनामक जाति है, इस प्रकार 
अनेक गो व्यक्तियों में गौ की एकाकार प्रतीति के निर्वाहार्थ गोत्व जाति की परिकल्पना 
मान्य है । इसी प्रकार घटात्मक कार्यव्यक्ति और कपालात्मक कारणव्यक्ति अनेक हैं, अब 
इन व्यक्तियों में अमुक घटके प्रति अमुक कपाल कारण है और अमुकघट के प्रति अम्ुक 
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कपाल कारण है, इस प्रकार यदि केवल व्यक्ति की दृष्टि से ही कार्यकारणमाव माना 
जायगा तब जिस घट व्यक्ति का जिंस कपार व्यक्ति से जन्म होने वाला है उस घट 
व्यक्ति और उस कपाल व्यक्ति के बीच कार्यकारण भाव का ज्ञान न होने से नये घट के 
उत्पादनार्थनये कपाल को ग्रहण करने में प्रद्॒त्ति न हो. सकेगी, अतः इस प्रवृत्ति के 
,उपपादनार्थ समस्त घटव्यक्तियों में एक घटत्व धर्म और समस्त कपाल व्यक्तियों में 
एक कपालत्व धर्म को मान कर उन धर्मों द्वारा घ८ठ और कपाल के बीच 
अनुगत कार्यकारणमाव की कल्पना भी अपरिहाय है। हस प्रकार विभिन्न कार्य-कारण 
व्यक्तियों में अनुगत कार्यकारणभाव के अमभ्थुपगमार्थ भी जाति की कल्पना मान्य 
होती है| किन्तु बौद्ध-दर्शन के अनुसार यदि ऐसे घर्मों का अस्तित्व न माना जायगा 
तो उक्त प्रयोजनों की उपपत्ति न हो सकेगी | है 


इस प्रश्न के उत्तर में बौद्धों का कथन यह है कि अनेक गोव्यक्तियों में एक गवा- 
कार प्रतीति के उपपादनार्थ गोत्व जाति को मान्यता देना आवश्यक नहीं है। क्योंकि ' 
उक्त प्रतीति की उपयकत्ति अपोहरूप गोत्व से भी हो सकती है, तात्पर्य यह है कि उक्त 
प्रतीति का निर्त्रहिक गोत्र कोई जाति नहीं है किन्द॒ अतद्व्यावृत्ति-अगेमिन्नत्वरूप 
है, और बह अतदृब्यावृत्ति स्वयं अपोह है अर्थात्‌ गोत्व भावात्मक है अथवा 
अभावात्मक, ऋषणिक है अथवा स्थायी ऐसे ऊह-तकं-वितर्क की सीमा से परे है, इस 
प्रकार 'अपगतः-विनिव्वत्तः ऊढः-उक्त विधो विविधो वितकों यस्मात्‌ से! इस 
अर्थ में मोत्व अपोहात्मक है ओर वही विभिन्न व्यक्तियों में अनुगताकार प्रतीति का 
नियामक है| वध्ठुस्थिति तो यह है कि बौद्ध-दर्शन की दृष्टि में कोई अनुगताकार 
यथार्थ प्रतीति है ही नहीं, यथार्थ प्रतीति जिस वस्तु को विपय करती द्वे वह वस्तु 
अन्य सभी वस्तुओं से सर्वथा विलक्षुण, स्वमात्र में विश्वान्त, एकास्तरूप से स्वलक्षण 
होती है और जो प्रतीति अनुगताकार जैसी लगती है वह यथार्थ नहीं होती, अतः 
उसकी उत्पत्ति के लिये किसी प्रामाणिक अनुगत धर्म को मान्यता देने की कोई आव- 
श्यकता नहीं होती | 


जाति की कल्पना का दूसरा आधारभूत प्रयोजन बताया गया है--विभिन्‍्म 
कार्य-कारण व्यक्तियों में अनुगत कार्यकारणभाव का अभ्पुपगम। बौद्धदृष्टि में यह 
प्रयोजन भी अमान्य है, क्योंकि कार्यकारण के सन्दर्भ में बौद्धों की यह धारणा है 
कि उत्पन्न होनेवाले कार्य के कारणों को कोई समभ बूकक कर जुदता नहीं है, किन्तु 
उसके समस्त कारण स्वाभाविक ढंग से अपने कारणों के बछ॒ जब सह-संभूत होते हैँ, 
संगठित्र होते हैं, त३ उस कार्य की उत्पत्ति होती है, इस ढंग से होने वाली यह 
कार्योस्पत्ति प्रतीव्यसमुत्पाद शब्द से व्यवह्यत होती है। यही इस विषय में बौद्ध- 


तकभाषा १०पू, 


ननु निविकरुपक परसार्थतः सर्वलक्षणविषय भवतु ग्रत्यक्षम, सविकल्पक तु 
शब्दलिड्रवदनुगताकारावगाहित्वात्सासान्यविषय॑कथ्थ प्रत्यक्षसर्थजस्थेत प्रत्यक्ष 
त्वात्‌ ? अर्थस्य च परमार्थतः सत एवं तज्जनकत्वात््‌ | स्वछक्षणं तु परमार्थतः 
सत्‌, न तु सामान्यम्‌, तस्य प्रमाणनिरस्तविधिमावम्याउन्यव्यावृत्त्यात्मनस्तुच्छ- 
त्वात्‌ | मैबम, सामान्यस्यापि वस्तुभूतत्वात्‌ । 


ा तदेव॑ व्याख्यातं प्रत्यक्षम्‌ | 

'परामशॉडनुमानम्‌ | येन हि. अनुमीयते तदसुमानम्‌ ! लिल्लपरामर्शेन 
भर के कुष, [कप ७ 65 

चानुमीयते&तो लिल्लपरामशो5नुमानम | तब्च धूमादिज्ञानमनुमितिं प्रति करणत्वात्‌ | 

अग्न्यादिज्ञानमनुमितिः, तत्करणं धूमादिज्ञानम्‌ | 


दर्शन का मान्य सिद्धान्त है। फ़लतः विभिन्न कार्य-कारण व्यक्तियों में कोई अनुगत 
कार्यकारणभाव स्वीकार्य ही नहीं है किन्तु तत्तत्‌ कार्य के प्रति तत्तत्‌ कारणों को 
तत्तत्कार्यानुकूलकुर्व॑द्रपत्व रूप से अननुगत ही कार्यक्रारण भाव है, अतः उक्त दूसरे 
प्रयोजन के निमित्त भी जात्याव्मकत अनुगत घर्मों की कल्पना निरर्थक है। इस प्रकार 
युक्तियुक्त न होने ओर निष्प्रयोजन होने से बौद्ध विद्वानों को जाति आदि किसी भी 
प्रामाणिक अनुगत घर्म का अस्तित्व मान्य नहीं है | 


सामान्य-जाति के विषय में अपनी इस मान्यता के अनुसार प्रत्यक्ष के सम्+न्ध 
में बौद्ध विद्वानों का यह कथन है कि प्रत्यक्ष के निव्िक्पक और सबिकल्पक इन 
द्विविध भेदों में केवछ निविकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रमाण हो सकता है क्योंकि वह पारमा- 
'िक--सत्यभूत स्वछक्षण वस्तु को विषय करता है परन्तु सविकल्पक प्रत्यक्ष तो शब्दज 
और लिड्रज शान के समान अनुगत आकार का आहक होने से सामान्यविषयक है, 
फिर वह प्रमाणभूत प्रत्यक्ष केसे हो सकता है क्योंकि अथजन्य ज्ञान को ही प्रमाणभूत 
प्रत्यक्ष कहा जाता है और प्रमाणभूत कहे जाने वाले शान का जनक वही अर्थ होता 
है जो पारमार्थिक--बास्तविक रूप में सत्‌ तथा उस प्रत्यक्ष के पूर्ब॑ विद्यमान होता 
है, इस प्रकार का अर्थ केवल वही हो सकता है जो स्वलक्षण हो, जो स्वयं हो अपना 
छत्तुण हो, जिसका अन्य कोई छक्षुण न हो | सामान्य इस प्रकार का अथ नहीं हो 
सकता क्यों कि वह स्वरुक्षण नहीं हैं । 

अनुमान 

प्रत्यक्ष प्रमाण के विषय में संक्षिप्त चर्चा की गई, अब अनुमान प्रमाण के सम्बन्ध 
में बात की जायगी। 

लिडपरामर्श अनुमान है, क्योंकि जिससे अनुमिति की जाय वह अनुमान होता 


ह 


श्०्द तकभाषा' 


कि पुनलिज्ञ कश्व तस्य परामशे) ? उच्यते-व्याप्रिबलेनार्थगसर्क लिडम | 
यथा घूमो3स्नेलिज्वम | तथाहि “यत्र घूमस्तन्नाग्नि; इति साहचर्यनियमों व्याप्तिः, 
तस्यां गृहीतायामेव व्याप्ती धूमोउग्निं गमयति, अतो व्याप्तिबलेनाग्न्यनुसापकत्वादू 
धूमो5ग्नेलिज्ञम्‌ | तस्य तृतीय ज्ञानं परामर्शः ' तथाहि प्रथम॑ तावन्महानसादौ 
भूयो भूयों धूम पश्यन्‌ वह पश्यति, तेन भूयोदर्शनेन धूमार्स्योः स्वाभाविर्क: 
सम्बन्धमचधारयति 'यत्र धूमस्तत्राग्निःः इति | 
है, लिक्ञपरामर्श से अनुमिति की जाती है अतः छिड्गरपरामर्श अनुमान है। धूम आदि 
का ज्ञान लिझ्परामशंरूप अनुमान है क्योंकि वह अनुमिति का करण है, उससे 
अनुमिति की जाती है | अग्नि आदि का ज्ञान अनुमिति है, धूम आदि का शान 
उसका करण है | | 


हम] 


यह रुपष्ट है कि दूर से कहीं धूम दिखने पर उस स्थान में, जहाँ से घृम उठ रहाः 
है, अग्नि के होने का ज्ञान होता है, अग्नि का यह ज्ञान धूमज्ञान के पश्चात्‌ होने के 
कारण “अनु-पश्नात्‌-कस्यचिद्‌ ज्ञानानन्तरं जायमाना मिति:-शानम्‌ अनुमितिः? अनु« 
मिति शब्द को इस व्युत्पत्ति के अनुसार अनुमिति है, और इस अग्निशञान रूप अनु- 
मिति के पूर्व विद्यमान होने से, उसका करण होने से “अनुमीयते येन तदू अनुमानम, 
अनुमितिकरण वा अनुमानम? अनुमान शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुसार धूमशान 
अनुमान होता दै किन्तु इस धूमशान को लिड्गपरामश्श के रूप में जानने के लिये लिंड्ड- 
प्रामश को जानना आवश्यक है । लिड्गपरामश में दो अंश हँ---एक लिड़ और दूसरा 
परामश,  लीनम-अन्तहिंतम-अप्रत्यक्षम्‌ अर्थ गमयति-बुद्धिविषयतां नयति यत्‌ ततू 
लिज्ञम? लि शब्द का इस व्युत्पत्ति के अनुसार लि७ड्ग शब्द का अर्थ है छीन अर्थ 
का ज्ञापक, लीन अथ॑ का ज्ञापन व्यात्ति के तरल से होता है। अतः लिड्डः का अर्थ है 
व्याप्ति के वछ से अर्थ का गमक-श्ञापक। धूम अग्नि का छिन्न है, क्योंकि 
जहां घूम होता है--जिस स्थान पर धूम का जन्म होता है, उस स्थानपर अग्नि 
अवश्य रहता है, धूम मे अग्नि के साथ ही रहने का यह नियम ही व्यातति है। इस 
व्याप्ति का ज्ञान होने पर ही धूम अग्नि का गमक होता है, इसलिये व्यात्ति के बल से 
अग्नि का अनुमापक होने के कारण धूम अग्नि का लिल्ज होता है । 
धूमरूप छिड्ढ का तीसरा ज्ञान परामर्श कहा जाता दै। आशय यह है कि धूम के 
तीन शान होने के पश्चात्‌ अग्नि की अनुमिति का उदय होता है, महानस आदि में वहि- 
धूम के सहचारदर्शन से 'बहिव्याप्यो घूम? इस प्रकार वहिव्याप्यरूप से धूम का 
जो प्रथम बार दर्शन होता है वह धूम का पहलछा ज्ञान कहा जाता है, उसके बाद 
दूर से पर्वत आदि में जो धूम का दर्शन होता हैं वह घूम का दूसरा ज्ञान कहा जाताः 


१ 


तकमाया १०७ 


यद्यपि यत्र य॒त्र मेंत्रीतनयत्व॑ ततन्र चत्र स्यामत्वमपि! इति मूयोद्शर्त 
समानमदगम्यत, तथापि मेंत्रीतनयत्वस्यामत्वयाने स्वाभाविकाः सम्बन्ध: 
किन्त्वोपाधिक एवं, शाकाचन्नर्परिणासस्योपाधेविद्यमानत्वात्‌ । तथाहि श्यामत्दे 


/0|8 


, इस दूसरे धूमशान से पहले धूमरान के छारा उत्तन्त हुए व्याप्तिविषयक संस्कार का 
द्ोघन होने से 'घूमो वहिव्याप्वः इस प्रकार व्यात्तिस्मरण होकर जो 'चहिव्याप्य- 
धूमवान्‌ पर्वत/ इस प्रकार पवत के साथ वहित्याप्यधूम के सम्बन्ध का ज्ञान 
होता है वह घूध का तोसरा ज्ञान कहा झाता है, यहीं ह्मन परामर्श कहा जाता है 
से अनुर्मित का चरम कारण कहा जाता है, कोई बाधक न रहने पर इस ज्ञान का जन्म 
दुसरे छुण मे अनुमिति का उदय आंनवाय हाता है । इस तर परामशरूप 
न के दो मुख्य विषय होते हूँ जिन्हें अहण करने के कारण ही यह ज्ञान अनुमति का 
उत्पादक होता है, वे [वषय है व्यात्ति और पक्ुंधरमंता | पक्षुषमता का अर्थ हे पक्ष के 
' साथ हेतु का वह सम्बन्ध जिससे डेंठु चाध्य का व्याप्य होता हैं, यह तीतरा ज्ञान यतः 
व्यापविरिष्ट हठु के वेशिष्व्य को अ्रहण करता है ओर विशट्वेशिष्टचग्राह्म ज्ञान में 
विशिष्टम्राहं ज्ञान-विशेषणतावच्छेदक रूप से विशेषण का ज्ञान कारण हाता है अठः इस 
तीसरे ज्ञान के उद्य के लिये पूर्व में हृठु में साध्यव्याप्त के ज्ञान की अपेक्षा होती हे, 
किन्तु दतु में साथ्यव्याप्ति का ज्ञान तब्र तक नहीं हां सकता जब तक ज्ञाता को साध्व- 
व्यात्त का परचव न हो, इसालूए सर्वप्रथम व्याति का परिचय देना और उसके 
ज्ञान का उपाय बताना आवश्यक है | तकभाषा में तथा हि अथम तावन्नहानसादों 
मूयो भूयों घूम पश्यन्‌ वह्ि पश्यति? कहते हुये इसी आवश्यकता की पूर्ति का उपक्रम 
किया गया हे, जिसका सक्तित ककन्तु सुस्पष्ट आशय यह है कि हेतु के साथ साध्य के 
स्वाभाविक सम्बन्ध का नाम है व्यात्ति और उसके ज्ञान का उपाय दे चाध्य के चाथ 
हेतु का पुनः पुनः दर्शन । धूम में आर्न की व्यात्ति को जानने की प्रक्रिया यह है कि 
मनुष्य पहले महानस आदि अनेक स्थानों में धूम और वहि को साथ-्लाथ देखता है, 
घूम और वहि का यह सहदर्शन धूम और वह्लि का सहचार दर्शन कहा जाता 
है, इस दर्शन की पुनः पुनः आइस्ति होने से घूम और आग्न के बीच स्वाभाविक 
सम्बन्ध का अवधारण इस रूप में होता है कि वहाँ घूम होता वहों अग्नि अवश्य होता 
है, धूम में अग्नि के स्वाभाविक सम्बन्ध का यह अवधारण ही धूम में वहिव्याति का 
जान कहा जाता है | 
इस सन्दर्भ में यह प्रश्न होता है कि यदि हेंठु में साध्यसहचार का पुनः पुनः 
दर्शन ही व्यास्तिज्ञाव का कारण है तो मेच्रीतनयत्व में श्यामत्व की व्याप्ति का ज्ञान 
क्यों नहीं होता और मैत्रीवनवत्व को श्यामत्व का व्वाप्य क्यों नहीं माना जाता क्योंकि 
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'मैत्रीवनयत्व॑ न्‌॒मप्रयोजकं, किंतु ज्ञाकाथन्नपरिणतिभेद एवं प्रयोजक), 
प्रयोजकश्नोपाधिः इत्युच्यते, न च धृमाग्न्योः सम्बन्धे कश्विदुपाधिरस्ति, अस्ति 
चेदू योग्योड्योग्यो वा ? अयोग्यस्य शह्टितुमशक्यत्वादू, योग्यस्य चाउनुपलस्य- 
मानत्वात्‌ । यत्रोपाधिर॒स्ति तत्रोपलस्यते यथा, अग्तेधू ससम्बन्धे आरद्रेन्ध- 
नसंयोग। । हिंसात्वस्थ चाउधर्मसाधनत्वेन सह सम्बन्धे निषिद्धत्वमुपाधिः । 
' मेनत्रीतनयत्वस्य च श्यामत्वेन सह सम्बन्धे शाकाय्न्नपरिणतिभेदः । न चेह 
धमस्याग्निसाहचर्य कश्चिदुपाधिरस्ति, यद्यभविष्यत्ततोउद्रक्ष्यत, ततो दशनाभा- 
वान्नारित इति तकसहकारिणानुपल्म्भसनाथेन ग्रत्यक्षेणेवोपाध्यभावो5वधार्यते । 
तथा च उपाध्यभावग्रहणजनितसंस्कारसहकृतेन भूयोदशेनजनितसंस्कारसहकृतेव 
साहचर्येश्राहिणा अत्यक्षेणेव धमारन्‍्योव्या प्तिरवधयेते | तेन धुमार्ल्योः स्वाभाविक 
एवं सस्वन्धः न स्वौपाधिकः । स्वाभाविकश्न सम्बन्धों व्याप्तिः | 


पैत्री के अनेक तनयों में श्यामत्व की प्रतीति होने से मैच्रीवनयत्व में श्यामत्त्व के 
सहचार का पुनः पुनः दर्शन निर्विवाद सिद्ध है । 


ह प्रश्न का उत्तर यह है कि यह सत्य है कि मेत्रीवनयत्व में श्यामत्व के सहंचार 
का भूयोदर्शन ठीक उसी प्रकार है जिस ग्रकार धूम में वहि के सहचार का भूयो- 
दर्शन, किन्तु अन्तर यह है कि मैन्नीतनयत्व और श्यामत्र के ब्रीच जो सम्बन्ध हे वह 
स्वाभाविक नहीं किन्तु औषाधिक है और वह उपाधि है शाक आदि श्यामवर्ण 
के आहार का परिपाक | अभिप्राय यह है कि मेत्री नामक स्त्री के आठ पुत्रों 
में से जो सात पुत्र श्यामवर्ण के हैं वे इसलिये श्याम नहीं हैं कि वे मैत्री के तनय हैं, 
क्योंकि यदि वे मैत्री का तनय होने के कारण ही श्याम होते तो मेत्री के आठवें तनय 
को भी गौर न हो कर श्याम ही होना चाहिये था क्योंकि श्यामवर्ण वाले सात पुत्र जिस 
प्रकार मैत्री के तनय हैं उसी प्रकार गौर वर्ण बाला आठवाँ पुत्र भी मेत्री का तनय 
है । अतः स्पष्ट है कि मैत्री के सात पुत्रों के श्याम होने का कोई और ही कारण है। 
जो उसके आठवें पुत्र में नहीं है और वह है गर्मावस्‍था में शाक आदि श्याम वर्ण के 
आहार का ग्रहण | तात्पर्य यह है कि मैत्री जब गर्भावस्‍था में शाक आदि श्याम वर्ण के 
खाद्य पदार्थों का सेवन करती थी तब उन पदार्थों के परिषाक से उसके शरीर में जो 
रक्त बनता था उसमें श्यामता होती थी, और उस रक्त से जिस बालक के शरीर का 
निर्माण होता था वह चालक श्याम वर्ण का होता था, इस प्रकार मैत्री ने गर्भावधथा में 
शाक आदि का सेवन कर जिन सात बालकों को जन्म दिया वे श्याम हुये और जिंस 
बालक के गर्भस्थ रहने के समय शाक आदि का सेवन न कर दूध, मलाई, मक्खन आदि 
का उत्तम आहार ग्रहण किया उस बालक का शरीर इन उत्तम आहारों के परिपाक से 
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बने गौर वर्ण के रक्त से निर्मित हुआ अतः वह बालक श्याम न द्वोकर गौर हुआ | इस 
प्रकार यह सुब्यक्त है कि मैत्री के सात पुत्रों का श्यामत्रव मैत्रीतनयत्वप्रयुक्त नहीं हैः 
किन्तु शाकपाकजन्यत्वप्रयुक्त है, इसलिये मेत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्र का जो 
रहचार सम्परन्ध है वह शाकपाकजन्यखरूप उपाधि से प्रयुक्त, होने के कारण औपाधिक- 
है, स्वाभाविक नहीं है, अतः मेत्रीतनयत्व में. श्यामत्व के सहचार का भूयोदर्शनरूप 


ग्राहक के होने पर भी स्वाभाविक सम्बन्ध रूप ग्राह्म के न होने के कारण मैत्रीतनयत्व- 
में श्यामत्व की व्याप्ति का ज्ञान नहीं हो पाता | 


धूम में वह के सहचार का भूयोदर्शन होने पर धूम में वहि की व्याति का ज्ञाव * 
इसहिये हो पाता है कि धूम के साथ वह का जो सम्बन्ध है वह स्वाभाविक है | उसमें 
कोई उपाधि नहीं है | प्रश्न हो सकता है कि धूम के साथ वह्ि के सम्बन्ध का प्रयोजक' 
कोई उपाधि नहीं है | इस बात का निश्चय केसे होगा ! उत्तर यह है कि ऐसी किसी 
उपाधि की सम्भावना नहीं है, क्‍योंकि उपाधि दो ही प्रकार की हो सकती है, 
प्रत्यक्षयोग्य अथवा प्रत्यक्षायोग्य, उनमें प्रत्यक्षायोग्य किसी उपाधि के होने की शा 
नहीं की जा सकती, क्योंकि शझ्ला के लिये शझ्नीय पदार्थ का स्मरण अपेक्षित 
होता है और स्मरण के ढिये पूर्वानुमव की अपेक्षा होती है और अयोग्य का कोई 
भी पूर्वानुभव सम्भव नहीं है, क्योंकि अयोग्य का प्रत्यक्ष तो हो ही नहीं उक्ता और 
प्रत्यज्ञ न होने पर किसी हेतु में उसकी व्याप्ति का ज्ञान तथा किसी शब्द का उसमें 
वृत्तिशान न होने के कारण उसका आनुमानिक अथवा शाब्दिक अनुभव भी नहीं 
हो सकता । इसी प्रकार प्रत्यक्षयोग्य भी किसी उपाधि की सम्भावना नहीं की जा सकती- 
क्योंकि यदि प्रत्यक्षयोग्य कोई उपाधि होती तो वह अवश्य उपलब्ध होती, क्योंकि 
जहाँ कहीं प्रत्यक्षयोग्य उपाधि होती है वहाँ वह उपलब्ध होती है जैसे अग्नि के साथ 
धूम के सम्बन्ध में आदर इन्धन का संयोग, हिंसात्व के साथ अधर्मसाधनत्व के सम्बन्ध 


में निषिद्धल्व और मेत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्व के सम्बन्ध में शाक आदि के आहार 
का विशिष्ट परिणाम--शाकपाकजन्यत्व | 


आशय यह है कि जेसे “जहाँ जहाँ घूम होता है वहाँ वहाँ अग्नि होता है? इस 
प्रकार धूम में अग्नि के सहचार का भूयोदर्शन होता है वेसे ही महानस आदि अनेक 
स्थानों में 'जहाँ जहाँ अग्नि होता है वहाँ वहाँ धूम होता है! इस प्रकार अग्नि में धूम 
के सहचार का भी भूयोदर्शन होता है, किन्तु धूम में अग्निसहचार के भूयोदर्शन से 
धूम में अग्नि के अनौपाधिक सम्बन्धरूप व्यासि का ज्ञान होता है | पर अग्नि में घूम- 
सहचार के भूयोदर्शन से अग्नि में धूम के अनौपाधिक सम्बन्धरूप व्याप्ति का शान 
नहीं होता । क्योंकि अग्नि में जो धूम का सम्बन्ध होता है वह अनौपाधिक नहीं होता 
किन्तु आई इन्धन संयोगरूप उपाधि से प्रयुक्त होता है, तालयर्य यह है कि धूम का होना 
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केवल अग्नि के होने पर निर्भर नहीं है अपि तु अग्नि के साथ गीली लकड़ी आदि के 
संयोग पर निर्भर है, क्योंकि यदि केबल अग्नि के होने मात्र से धूम होता तो वोह के 
गोले को अग्नि में तपा देने पर लोह के गोले से भी धूम निकलता क्योंकि लोदे के तपे 
गोले में भी अग्नि तो रहता ही है । अतः स्पस््ट है कि अग्नि के साथ धूम का सम्बन 
स्वाभाविक नहीं है किन्तु औपाधिक है और वह उपाधि अग्नि के साथ आइ। इन्बन के 
संयोग के रुप में प्रत्य्ष उपलब्ध है | 
इसी प्रकार विभिन्न शास्त्रवचनों से 'जो जो हिंसा है वह सत्र अधर्म का साधन है 
इस प्रकार हिंसात्व में अधर्मसाधनत्व के सहचार का भूयान्‌ अवबोध होने पर भी 
हिंसात्व में अधर्मसाधनत्व के अनौपाधिक सम्बन्ध का ज्ञान नहीं होता क्‍योंकि हिसात्व 
के साथ अधर्मताधनत्व का सम्बन्ध भी स्वाभाविक नहीं है किन्तु औपाधिक है और 
वह उपाधि है निषिद्धत्व | तात्पर्य यह है कि कोई भी हिंसा केवल हिंसा होने के नाते 
अधर्म का साधन नहीं होती अपि तु॒'मा हिस्यात्‌ सर्वाभूतानि! आदि शासत्रवचनों से 
निपिद्ध होने के नाते अधर्म का साधन होती है, अत एवं विभिन्न यज्ञों में शाख्रवंचन 
के आधार पर होनेवाली अनिषिद्ध हिसावों से अधर्म का प्रादुर्भाव नहीं माना जाता, 
इस प्रकार हिंसात्व में अधर्मताघनत्व के सम्बन्ध का प्रयोजक निषिद्धत्व उपाधि भी 
शासत्रतः उपलब्ध है । इसी प्रकार मैत्रीतनयत्व में श्मामत्व का सम्बन्ध भी औपाधिक 
ही दे और वह उपाधि है शब्दपाकजन्यत्व जो मैत्री के कथन आदि से उपलब्ध है | 
तो जिस प्रकार अग्नि के साथ धूम के सम्बन्ध में, हिंसात्व के साथ अधमंसाधनत्व के 
सम्बन्ध में और मेत्रीतनयत्व के साथ श्मामत्व के सम्बन्ध में आद्रेन्धनसंयोग, निषिद्धत्व 
और शाक्रपाकजन्यत्वरूप उपाधियां उपलब्ध होती हैं उसी प्रकार धृम के साथ 
अग्नि का सम्बन्ध होने में भी यदि कोई प्रत्यक्षयोग्य उपाधि होती तो उसकी प्रत्यक्ष 
उपलब्धि अवश्य होती, यतः उसकी उपलब्धि नहीं होती अतः वह नहीं है. इस निष्कर्ष 
पर पहुँचने में कोई बाघा नहीं है | 
उपर्युक्त बातों के आधार पर यह निस्संशय कहा जा सकता है कि धूम के साथ 
अग्नि के सम्बन्ध का ग्रयोजक यदि कोई उपाधि होती तो वह अवश्य उपलब्ध होती यह 
तर्क और “उपाधि की अनुपलब्धि! इन दोनों के सहयोग से प्रत्यक्ष प्रमाण से ही धूम के 
साथ अग्नि का सम्बन्ध होने में किसी उपाधि के न होने का अवधारण होता है और इस 
अवधारण से उद्भूत संघ्कार तथा धूम में अमिवहचार के भूयोदर्शन से उद्‌भूत संस्कार 
जिस मनुष्य को होते हैं उसे धूम में अग्नि के सहचार को ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष से ही 
धूम में अग्नि की व्याप्ति का अवधारण होता है | इस प्रकार यह स्पष्ट है कि धूम और 
अग्नि के मध्य स्वाभाविक ही सम्बन्ध है, औपाधिक नहीं और स्वाभाविक सम्बस्ध 
ही व्याप्ति है | 
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तदनेन न्यायेन घ्माग्न्योव्याप्ती ग्रह्ममाणायं सहानसे यदू मकान 
'तत्प्रथमम्‌ । पर्बतादी पक्षे यदू घ॒मज्ञानं तद द्वितीयमू । ततः पूत्रगृहदीतां 
श्यूमास्न्योव्याप्ति स्वृत्वा यत्र घुसरतत्रास्निः इति तत्रेच प्वते पुनर्धूमं पराम्रशति 
अस्त्यन्न पर्वतेडम्तिना व्याप्तो धूंस इति' तदिदं धूमज्ञानं तृतीयम्‌ । एतच्चावच्या- 
भ्युपेतव्यम्‌, झन्यथा 'यत्र यत्र धूमस्तत्र तत्रार्निः इत्येव स्थादू, इह तु कथमग्निना 
भवितव्यम्‌ ९ तस्माद्‌ 'इहापि धूमोडस्ति! इति ज्ञानसन्वेषितव्यम, अयमेब 
छिड्गपरामश3, अनुभिति प्रति करणत्वाच्च अनुमानम्‌ । तस्मादू “अस्त्यत्र 
'पर्वेत्तेडग्ति? इत्यनुमितिज्ञानमुत्पचयते । 

ननु कथं प्रथम महानसे यद्धूमज्ञानं तन्नाग्निमनुमापयति ९ 

सत्यम्‌ , व्याप्तेरगृहीतत्वाद गृहीतायासेव व्याप्तावनुमित्युदयात्‌ | 

अथ व्याप्तिनिश्वयोत्तरका् महानस एवारिनिरनुसीयताम्‌, 

मेवम्, अग्नेह पत्वेन सन्देहस्यानुदयात्‌ । सन्दिग्धश्वार्थोह्सुमीयते | यथोक्तं 
भाष्यक्रता--नाध्छुपछव्धे न निर्णतिउर्थ न्‍्यायः ग्रवर्तते, किन्तु 
सन्दिग्धे' ( गौ. सू. वा. भा. १. १. १. ) 


इस प्रकार धूम में अमन की व्याप्ति का शञान अजित करने की ग्रक्रिया में महानस 
में घूम का जो ज्ञान होता है वह हेत का प्रथम दर्शन है, पर्वत आदि पक्ष में जो धूम 
का ज्ञान होता दे वह हेतु का दूसरा दर्शन है, 'जहों धूम होता है वहाँ अभि होता 
है? इस रूप में धूम में अग्नि की पूर्वगृहीत व्याप्ति का स्मरण होकर “पर्वत में अग्वि- 
व्याप्य धूम है? इस रूप में उसी पव॑त में धूम का जो पुनः परामर्श होता दै वही हेतु 
का तृतीय दर्शन है। अनुमिति के लिये हेतु के इस तृतीय दर्शन को मान्यता प्रदान 
करना आवश्यक हैं, क्योंकि इस तृतीय दर्शन को न मानने पर पर्वत में कोरे 
धूम का दर्शन मात्र होने से 'जहाँ धूम है वहाँ अम्नि है? इस प्रकार घूम के साथ अभि के 
होने का केवछ सामान्य-शान मात्र ही हो सकता है न कि धूम के होने से इस पर्व॑त 
में अभि को भी अवश्य होना चाहिये, यह भी ज्ञानहों सकेगा। अतः इस पर्वत 
में अमिव्याप्य रूप से धूम का ज्ञान अपेक्षणीय है, और यही शान लिझ्परामर्श 
है तथा अनुमिति का करण होने से अनुमान है, इसी ज्ञान से “इस पर्व॑तमें अग्नि 
है? इस प्रकार की अनुमिति का उदय होता है | 


प्रश्न होता है कि महानस में धूम का जो पहला ज्ञान होता है उसी से अग्नि की 
अनुमिति क्यों नहीं होती, उसके लिये पतक्तु में साध्यव्याप्य रूप से हेतु के तीयरे ज्ञान 
तक जाने की क्‍या आवश्यफता है ! उत्तर है कि प्रश्न ठीक है किन्त॒ महानस में घूम 
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अथ पर्वतगतमात्रस्य पुंसो यदू धमज्ञानं तत्कथ नाग्निमनुमापयति ! अस्ति 
चात्राग्निसन्देहः साधकबाघकप्रसाणासावेन संशयस्य न्यायप्रातत्वातू । 

सत्यमू, अगृहीतध्याप्तेरिव गृहीतविस्मृतव्याप्तेरपि पुंसोडनुमानामुद्येन 
व्याप्तिस्म्वतेरप्यनुमितिहेतुत्वातू ! धमदशनाव्चोदूबुद्धसंस्कारों व्याप्ति स्मरृति 
धो या धूमवान्‌ स सोअग्निमान्‌ यथा महानसम्‌! इति। तेन धमदर्शने जाते 
व्याप्तिस्मृतों भूतायां यदू धूसज्ञानं तत्त॒तीयं 'धूमवांश्वायम्‌! इति तदेवाग्तिमलु- 
सापयति नानन्‍्यत्‌ | यदेवानुमानं, स एव लिड्डपरामशः । तेन व्यवस्थितमेतल्लिड्- 
परामर्शोडनुमानमिति | 


तच्चानुसानं द्विविधम्‌ | स्वार्थ, पराथ चेति । स्वार्थ स्वप्रतिपत्तिहेतुए | तथाहि, 
स्वयमेव महानसादो विशिष्टेन प्रत्यक्षेण धूमाग्न्योव्योप्ति गृहीत्वा पबेतसमी पं 
गतस्तदूगते चाग्नी सन्दिहानः पर्वेतबर्तिनीमविच्छिन्नमूछामअंलिहां पूमलेखां 
पश्यन्‌ धूमदर्शनाच्चोदूबुद्धसंस्कारो व्याप्ति स्मरति 'यन्न धूमस्तत्नाग्नि/ इति 
ततो 'अन्नापि घूमो5स्ति! इति प्रतपयते तस्माद्‌ “अन्न परबतेअग्निरप्यस्ति' इति 
स्वयमेव प्रतिपद्यते, तत्‌ स्वार्थातुमानमू । ह 
के प्रथम दर्शन के समय धूम में वहि की व्याप्ति का शान न होने से उस समय अनुमिति 
का उदय नहीं हो सकता, अनुमति के प्रति व्यात्तिशञान के कारण होने से उसके 
अनन्तर ही अनुमिति का उदय हो सकता है| फिर प्रश्न होता है कि ठीक है धूम के 
प्रथम दशंन के समय व्याप्ति का ज्ञान न होने से अनुभिति का जन्म न हो किन्तु महानत' 
में धूम और अग्नि के सहचार दर्शन से धूम में अग्नि की व्यात्ति का निश्चय होने 
पर महानस में ही अग्नि को अनुमिति क्‍यों नहीं होती ! उत्तर है कि ऐसा नहीं 
हो सकता, क्योंकि महानस में अग्नि प्रत्यक्ष ृष्ट है, अतः वहाँ अग्नि का सन्देह 
नहीं हो सकता, और नियम यह है कि जो पदार्थ जहाँ सन्दिग्ध होता दे वहीं उसको' 
अनुमिति होती है, जैसा कि भाष्यकार ने न्यायद्शंन के वात्स्यायनभाष्य, १११ में 
कहा है--नानुपलब्घे न 'निर्णीतेड्थें न्‍्यायः प्रवर्तते किन्तु सन्दिर्धे! अज्ञात और 
निर्णीत पदार्थ में अनुमान की प्रव्नत्ति नहीं होती किन्तु सन्दिग्ध पदार्थ में ही होती 
है । फिर प्रश्न होता है कि अच्छा यह बताइये कि जिस मनुष्य को पहले धूम में 
व्याप्ति का शान हो चुका दे वह जब पर्वत के पास पहुँचता है और धूम मात्र का 
दर्शन करता दे तब उसे उतने मात्र से ही पव॑त में अग्नि की अनुमिति क्यों नहीं 
होती क्योंकि साधक प्रमाण-अग्नि का निश्चय और बाघक प्रमाण-अग्नि के अभाष 
का निश्चय न होने से संशय के न्यायप्रास होने के कारण उस समय उसे पर्वेत में 
अग्नि का संशय मी रहता है । इस प्रकार पक्ष में साध्य का संशय, हेंत में साध्य- 
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यत्त कश्वित्‌ स्वयं घूमादग्निमनुसाय पर बोधयितु पतद्चावयवसनुमानवाक्यं 
युडाकत ततू पराथोनुमानम्‌ । तद्यथा 'परवतोउग्निमान्‌, धूमवत्त्वात्‌ ,यो यो 
धूमवान्‌ स सो5रितिमान्‌ यथा सहानसम्‌, तथा चा<यं, तस्मात्तथा' इति | अनेन 
वाक्येन प्रतिज्ञादिसता प्रतिपादितात्‌ पद्चरूपोषपन्नाल्लिड्रात्‌ परोउ्प्यग्नि प्रति- 
झते | तेनैततू परा्थमनुमानम्‌ । 


व्याप्ति का ज्ञान और पक्ष में हेतु का दर्शन, अनुमिति के जत्र यह तीनों कारण 
विद्यमान हैं. तब अनुमिति का उदय क्‍यों नहीं होता ! उत्तर है कि प्रश्व ठीक है 
किन्तु बात यह है कि जैसे व्याप्ति का ज्ञान न रहने पर अनुमिति नहीं होती उसी 
प्रकार व्याप्ति का विध्मरण हो जाने पर भी अनुमिति नहीं होती, अतः व्याप्तिस्मरण 
को अनुमिति का कारण माना जाता है। इस छिये पर्वत में धूम के दर्शन से पूर्ब- 
ग्हीत व्याप्ति के संस्कार का उद्दोध होने पर “जो जो धूम का आश्रय होता है वह- 
वह अग्नि का आश्रय होता है जैसे महानस” | इस प्रकार घूम में अग्नि की व्याप्ति 
का स्मरण होता है | इस प्रकार पक्ष में धूम का दर्शन, और व्याप्ति का स्मरण होने 
पर पक्ष में अग्निव्याप्त रूप से धूम का जो तीसरा ज्ञान होता है वही अग्नि का 
अनुमापक होता है, अन्य शान नहीं होता है । वही ज्ञान अनुमान और लिझ्गपरापर्श 
कहा जाता है, अतः सुनिश्चित है कि लिब्भपरामर्श ही अनुमान है |... 

अब तक जि. अनुमान की चर्चा की गई उसके दो भेद हँ--स्वार्थानुमान और 
परा थनिमान । 


स्वाथीनुमान-- 


स्वार्थानुमान वह. अनुमान है जिससे स्वयं अनुमानकर्ता को साध्यानुमिति 
का छामभ होता है | जैसे कोई मनुष्य महाचस आदि अनेक स्थानों में जाकर धूम और 
अग्नि के सहचार को देख धुम में अग्नि की व्याप्ति का निश्चय करता है, उसके बाद 
पर्वत के पास पहुँचने पर पर्वत में उसे अग्नि का रन्‍्देह होता है, किन्तु जब वहाँ मूल- 
स्थान से आकाश तक अविच्छिन्न रूप में फेले घूम को देखता है तब उस घूम में 
पूर्वएह्टीत अग्निव्या्ति के संस्कार का उद्दोधन होकर “जहाँ धूम होता है वहाँ अग्नि होता 
हैः, इस प्रकार धम में अग्नि की व्याप्ति का स्मरण होता है। उसके बाद पव॑त में अग्नि- 
व्याप्य रूप से धम का दर्शन होता है और इस दर्शन के फरुस्वरूप उसे पर्व॑त में 
अग्नि की अनुमिति होती है| इस प्रकार यह साध्यानुमिति उसी मनुष्य को होती है जिसे 
पक्ष में साध्यव्याप्त रूप से हेतु का निश्चयरूप अनुमान हुआ रहता है | अत एवं यह 
अनुमान स्वार्थानुमान कहा जाता है । 


अनुमान के,दो भेद वताये जा चुके हैं--एक स्वार्थानुमान और दूसरा परा थनिमान | 
का 
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उनमें स्वार्थानुमान का संक्षिप्त परिचय अभी प्रस्तुत किया गया है, अन्न परार्थानुमान का 
परिचय देना है | 

पराथोनुमान-- रे 

जब्र कोई मनुष्य स्वयं धूम से अग्नि का अनुमान कर दूसरे मनुष्य को उस अनु- 
मित अग्नि का बोध कराने के लिये पश्चातयत्र वाक्य का प्रयोग करता है, तब उस 
वाक्य के द्वारा दूसरे मनुष्य को जो अनुमान होता है उसे परा्थानुमान कहा जाता है। 
जैसे 'प्व॑ंतोडग्निमानू--पर्वव अग्नि से युक्त है? ( १) 'धूमवत्तातू--क्योंकि वह धूम - 
से युक्त है! (२) यो यो घृप्रवान्‌ स सोइग्निपान्‌ यथा महानसम्‌--जो जो धुम से 
युक्त होता है बइ वह अग्नि से युक्त होता है जेसे महानस--रसोईघरः (३) “तथा 
चायम्‌--पर्वृतत वैस! है अर्थात्‌ अग्निनियत धूम से युक्त है? (४ ) 'तस्मात्तथा--हस- 
लिये वेसा है. अर्थात्‌ “अग्नि से युक्त है?! (५) इन पांच वाक्यों का प्रयोग होने पर 
श्रोता को उन वाक्यों द्वारा पर्बतोडस्निव्याप्यधूमब्रानू--पर्बंत अग्निव्याप्य धूम से युक्त 
है? हृ। प्रकार का मानस बोध होता है, यह बोध ही परार्थानुमान है | इससे श्रोता को 
पंत में अग्नि की अनुमिति ठीक उो प्रर्ार होती है जिस प्रकार उक्त वाक्‍्यों का 
प्रयोग करनेवाले व्यक्ति को पहले कभी अपने निजी प्रयाप्त से पव॑त में अग्निव्याप्य घूम 
के ज्ञानरुप स्वार्थातुमानक्ना उदय होकर पव॑त में अग्नि की अनुमिति हुई होती है । 

यह परार्थानुपान जिन पांच वाक्यों से सम्पन्न होता है उन पांचों के समूह को 
न्याय! कहा जाता है और उस समूह के एक एक वाक्य को न्यायावयव कहा जाता है, 
उनमें पहले वाक्य का नाम है 'प्रतिशा! | इस वाक्य से पक्तु में साध्य के सम्बन्ध का 
बोध होता है | दूसरे वाक्य का नाम है 'देतु', हससे हेतु में साध्य की ज्ञापत्रता का 
नोध होता है | तीसरे वाक्य का नाम है 'उदाहरण? | इससे हेतु में साध्य की व्याप्ति का 
बोध होता है, चौथे वाक्य का नाप्र है 'डपनया, इससे पक्ष में साध्यव्याप्य ढेठ के 
सम्बन्ध का अर्थात्‌ पतक्तर्मता का बोध होता है | पाँचवे वाक्य का नाम है “निगमन, 
इससे व्याप्ति और पक्षर्मता से युक्त हेतु में अवाधितत्व और असत्मतिपक्ष॒त्त्र के ज्ञापन 
के साथ पक्त में साध्य के उम्बन्ध का ज्ञापन होता है | 

इन प्रतिशञा आदि वाक्यों से पक्षसत्व ( १) सपक्षतत्व (२) विपज्षासत््व (३ ) 
अब्राधिततव (४) और अउस्खतिपतक्ष॒त्व ( ५ ) इन पाँच गमकतौपयिक-अनुमापकता-प्यो- 
जक रूपों से युक्त लि का ज्ञान होता है। इन पाँच रूपों से ज्ञात हुये लिट्ठ से अन्य 
व्यक्ति मी, जिसने व्यासि और पक्न॒धर्मता के ज्ञान के लिये स्वयं कोई प्रयास नहीं किया 
है, अमि की अनुमिति कर लेता है । 

आशय यह है कि किसी देतु को किसी साध्य का अनुमापक होने के लिये उसे 


सर्कभाषा श्श्पू 
अत्र पव॑तस्थास्निसत्त्व॑ साध्यं, घूमवत्त्व॑ हेतुः। स चाइ<न्वध्यतिरेकी, 
अन्वयेन व्यतिरेकेण च व्याप्तिमच््वातू। तथाहि, अत्र यत्र घूमव्त्वं, तन्र 
तत्राग्निमत्त्तं, यथा महानसे, इति अन्वयव्याप्तिश, सहानसे धघूसाग्न्योर- 
: ल्वयसद्भावात्‌ | एवं यत्राग्निनास्ति तन्न घूमोडपि नास्ति यश महाहदे! इतीय॑ 
व्यतिरेकव्याप्ति, महाहदे घूसास्य्योव्यतिरेह्य सद्भावदशनात्‌। 
व्यतिरेकव्याप्ेस्वयं क्रमः-अन्वयब्याप्ती यदू व्याप्यं तद्भावोड्त्र व्यापक, 
अन्य व्यापक तदभावोज्च्र व्याप्य इति | तदुक्तम्‌ू-- 
व्याप्य-ठ्यापकभावों हि भावयोयोद्रगिष्यते । 
तयोरभावयोस्तस्माद्विपरीतः प्रतीयते ।॥ 
अन्वये साधन व्याप्यं साध्यं व्यापकसिष्यते । 
तदभावोषन्यथा व्याप्यो व्यापकः साधनात्यय३ ॥ 
व्याप्यस्य बचन पूर्व व्यापकस्य ततः परम्‌ | 
एवं परीक्षिता व्याप्तिः स्फुरीभबति तत्त्वतः ॥ 
कु. इलो वा. १२१-१२३ 
पक्तुसत्त आदि उक्त पाँच रूपों से युक्त होना आवश्यक होता है | उन रूपों में “पक्तुसत्त्व! 
का अर्थ हे पक् में रहना अर्थात्‌ जिस धर्मी में साध्य की अनुमिति होनी है उस धर्मी 
में रहना। 'सपक्षुसत्त्रः का अथ है सपक्ष में रहना अर्थात्‌ जिस धर्मी में साध्य का निश्चय 
हो उसमें रहना । “विपक्षासत्त' का अर्थ है विपक्षु में न रहना अथांत्‌ जिस धर्मी में 
साध्याभाव का निश्चय हो उसमें न रहना । “अग्ाघितत््व” का अर्थ है पक्ष में साध्य का बाघ 
मे होना अर्थात्‌ जिस घर्मी में साध्य की अनुमिति कराने के लिये हेतु प्रयुक्त है उस 
धर्मी में साध्यभाव के निश्रय का न होना । 'असत्मतिपक्षृत्व” का अर्थ है सप्रतिपत्ष का 
न होना अर्थात्‌ जिस धर्मी में साध्य की अनुमिति कराने के छिये हेत प्रयुक्त है उसमें 
साध्यामावव्याप्य के निश्चय का न होना | पर्वत में अभि की अनुमिति कराने के छिये प्रयुक्त 
होने वाला धूम उक्त पाँचों रूपों से युक्त होता है क्योंकि वह पक्ष-पर्वत में रहने के कारण 
पक्तुसत््व से, सपत्तु-महानस में रहने के कारण सपक्षसत्तव से, विपक्ष-जलाशय में न रहने 
के कारण विपत्षासत्त्व से, पक्ष-पव॑त में साध्य-अग्ि का ब्राघ न होने से अबाचितत्त्व से 


और पक्ष में साध्याभावव्याप्य-अग्न्यभावव्याप्य का निश्चय न होने से असत्प्रतिपक्त॒त्व से 
सम्पन्न होता है। 


इस प्रकार प्रतिज्ञा आदि पाँच वाक्‍्यों द्वारा होने वाछा अनुमान यतः परार्थ 
होता है--परप्रयोजन का सम्पादक होता है अतः वह परार्थानुमान कहा जाता है। 

इस परार्थानुमान में पव॑त में अभिमत्व-अभिसम्बन्ध अथवा अग्नि साध्य है, धूमवत्त्त- 
शूमसम्बन्ध अथवा धूम हेठु है और वह हेतु अन्वयब्य॒तिरिकी है, क्योंकि उसमें अन्वय- 
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मूलक अर्थात्‌ हेतु में साध्यलहचारमूछक भी व्याप्ति होती है और व्यतिरेकमूलक: 
* अर्थात्‌ साध्याभाव में हेत्वभावसहचारमूलक भी व्याप्ति होती है। जैसे महानस में धूम 
और अम्मि का सम्पन्ध होने से 'जिस जिस स्थान में धूमवत््व है उस उस स्थान में 
अग्निमत्व है? इस प्रकार हेतु में साध्यसहचार के ज्ञान से धूमवत्त्व में अभिमत््व की 
अन्वयव्याप्ति का, एवं जलहृद में अभि और धूम का अभाव होने से जिस जिस स्थान 

में अभिमत्त्व का अभाव है उस उस स्थान में घृमवत्वका अभाव है? इस प्रकार साध्या- 
भाव में हेत्वभावसहचार के शान से धूमवत्त्त में अमिमत््वकी व्यतिरेकव्याप्ति का शान 
होता है । 

अन्वयव्याप्ति का स्त्ररूप है 'हेत॒व्यापकसाध्यसामानाधिकरण्य-हेतु के व्यापक साध्य के 
अधिकरण में हेतु का रहना । जैसे जब धूम से अग्नि का अनुमान किया जाता है तब 
हैह होता है घूम, उत्तका व्यापक साध्य होता है अग्नि, उसके अधिकरण महानत्त आदि 
में घूम रहता है? तो इस प्रकार धूमव्यापक अमि के अधिकरण में धूम का रहना ही धूम 
में आई की अन्वयव्याप्ति है। 

व्यतिरेकव्यासति का स्वरूप है 'साथ्याभावव्यापकामावप्रतियोंगित्व--हेतु का 
साध्यामाव के व्यापक अभाव का प्रतियोगी होना । जैसे धूम से अप्नि का अनुमान करने 
पर अप का अभाव है साध्याभाव, उत्तका व्यापक अभाव है घृमामाव, उसका प्रति- 
योगी है धूम” तो इस प्रकार घूम में अम्न्यभाव के व्यापक अभाव का प्रतियोगित्व ही 
धूम में अभि को व्यत्तिरेकव्याप्ति है| 

उपयुक्त विवरण से अन्वय-व्यात्ति और व्यत्तिरेक-ब्याप्ति इन दोनों व्या्तियों में 
यह अन्तर स्पष्ट है कि अन्वय-व्याप्ति में हेतु व्याप्य होता है और साध्य व्यापक होता 
है तथा व्यतिरेक-व्यासि में साध्याभाव व्याप्य होता है और हेत्वभाव व्यापक होता है | 

व्यतिरिकव्यासि का यह क्रम है कि अन्वयव्याप्ति में जो व्याप्य होता है, उसका 
अभाव व्यतिरेकव्याप्ति में व्यापक होता है और अन्वयव्याप्ति में जो व्यापक होता है 
उसका अभाव व्यतिरेकव्याप्ति में व्याप्य होता है। इस बात को कुमारिल भट्ट ने अपने 
शछोकवार्तिक? ग्रन्थ मे इस प्रकार प्रस्तुत किया है कि-- 

जिन भावपदा्ों में जैसा व्याप्यव्यापकमाव होता है, उनके अभावों में बेसा 
व्याप्यव्यापकभाव नहीं होता किन्तु उससे विपरीत प्रतीत होता है । अन्बयव्याप्ति में- 
दो भाव पदार्थों के व्याप्यव्यापकभाव में साधन व्याप्य और साथ्य व्यापक होता है, 
विनन्‍्तु व्यतिरेकव्याप्ति में--उन्हीं भाव पदार्थों के अभावों के व्याप्यव्यापकभाय में 
उससे विपरीत बात होती दे अर्थात्‌ अन्वयव्याप्ति में जो व्यापक होता है व्यतिरेक- 
व्याप्ति में उसका अभाव व्याप्य होता है और जो व्याप्य होता है उसका अभाव 
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तदेव॑ धूमबत्वे हेतावन्वयेन व्यतिरेकेशण च व्याप्तिरस्ति । यत्तु चाक्ये 
केवलमन्वयब्याप्तेरेब प्रद्शनं तदेकेनापि चरितार्थत्वात्‌; तत्राप्यन्वस्यावक्रत्वा- 
वदर्शनम्‌, ऋजुमागेंण सिध्यतो5शेस्थ वक्रेण साधनायोगात्‌ | न तु व्यतिरेक- 
व्याप्तेरमावात्‌ । तदैव॑ धूमवत्त्व॑ हेतुरन्वयव्यतिरेकी । एव्सन्येउप्यनित्यस्वादी 
साध्ये कृतकत्वादयों हेतवोडन्बयव्यतिरेकिणो द्रष्टव्याः!। यथा शब्दोडनित्यः 
ऊतकत्वादू घटवतू। यत्र कृतकत्व॑ तत्रानित्यत्वम्‌ । यत्रानित्यत्वामावस्तत्र 
फतकत्वाभाव), यथा गगने | 


व्यापक होता है। व्याप्प और व्यापक को पहचानने की रीति यह है कि व्याप्यव्यापक- 
भाव का प्रतिपादन करने के लिये जिस वाक्य का प्रयोग किया जाता है उस वाक्य में 
जिसका कथन पहले हो वह व्याप्य होता है और जिप्का कथन पीछे हो वह व्यापक 
होता है, जेत्ते धूप और अग्नि के व्याप्यव्यापक्रमाव के प्रतिपादनार्थ प्रयुक्त होनेत्राले 
जहाँ जहाँ घूम होता है बहाँ वहाँ अग्नि होता है? इस वाक्य में घृम्त का कथन पहले 
होने से धूम व्याप्प सम्रका जाता है और अग्नि का कथन पीछे होने से अग्नि व्यापक 
सम्रक्ा जाग है। उसी प्रकार अम्यमाव और घृप्राभाव के व्याप्यव्यापकमाब के 
प्रतिपादनार्थ प्रयुक्त होने वाले जहाँ जहाँ अग्नि नहीं होता वहाँ बहाँ घुम नहीं होता? 
इस बाक्य में अग्ल्यमाव का कथन पहले होने से अग्न्यभाव को व्याप्य तथा धृूमामाव 
का कथन पीछे होने से धूमाभाव को व्यापक सम्रकना चाहिये। व्याप्य और व्यापक के 
इस पूर्व और पश्चात्‌ कथन के आधार पर परीक्षा करने से व्याप्ति का तास्विक स्वरूप 
स्फुट हो जाता है | 

इस प्रकार यद्यपि स्पष्ट है कि धूम्वत्त में अग्निमत्त की अस्वयव्यात्ति भी है 
ओर व्यतिरेकव्याति भी है, तथापि “वर्व्रोडग्निपान्‌ , धूपव्ातू, यो यो धूमवान्‌ 
स सोडग्निमान्‌ यथा महानसम्‌ , तथा चायम्‌, तथ्मरात्तथा! इस अनुमान वाक्य में जो 
अन्ययव्यासिमात्र का ही प्रदर्श किया जाता है वह इसलिये कि दोनों व्याप्तियों में 
से फिसी एक व्याप्तिमात्र से भी काम निकल जाता है। पूँछा जा सकता है कि जब 
अन्यय और व्यतिरेक दोनों व्याप्तियों में किसी भी एक से काम चल सकता है तो 
फिर अनुपानवाक्य में अन्वयव्याप्ति का ही प्रदर्शन क्‍यों किया जाता है, व्यतिरेक- 
व्यासि का ही प्रदर्शन क्यों नहीं क्रिया जाता ! उत्तर यह है कि व्यतिरेकव्यापति की 
अपेक्षा अन्यव्याप्ति सीधी और सुगम होती है, और यह नीति है कि जो अर्थ सीधे 
मार्ग से सिद्ध हो सकता हो उसका साधन वक्र रीति से नहीं करना चाहिये। अतः 
व्यतिरिकव्पाप्ति का प्रदर्शन न करने का यह कारण कदापि ने समझना चाहिये कि 
खूपवत्व में अ्निमत्व की व्यतिरिकव्याति नहीं है । 
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कश्चिद्धेतुः केबलव्यतिरेकी | तद्यथा--सात्मकत्वे साध्ये प्राणाव्मित्तव हेतुः | 
यथा-जीवच्छरीर सात्मकं, प्राणादिमत्त्वात््‌ | यत्त्‌ सात्मक न भवत्ति, तत्तू 
प्राणादिमन्न मवति यथा घट | न चेद॑ जीवच्छरीरं तथा । तस्मान्न तथेति । 
अन्न हि जीवच्छरीरस्थ सात्मकत्वं॑ साध्यं, ग्राणादिमक्त्य॑ हेतुः।स उ 
केवलब्यतिरेकी, अन्वयव्यात्ेरभावात्‌ | तथाहि यत्‌ प्राणादिमत्‌ तत्‌ सात्मक॑ 
यथा<5मुक इति हृष्टान्तों नास्ति । जीवच्छरीर सर्व पक्ष एवं । 

लक्षणमपि. केबलव्यत्तिरेकी हेतु;। यथा प्रथिवीलक्षणं गन्धवत्त्वम्‌ । 
विवादपद॑ पृथिवीति व्यवहतंव्यमू, गन्धवत्त्वात्‌ , यज्न पुथिवीति ज्यवहियते तन्न 
 गन्धवदू यथाउपः | प्रमाणलक्षणं वा यथा प्रमाकरणत्वम्‌ । वथाहि- अत्यक्षादिक 
प्रमाणसिति व्यवहतंव्यम्‌, प्रसाकरणत्वात्‌, यत्‌ प्रमाणसिति न व्यवहियते तन्न प्रसा- 
करणं, यथा प्रत्यक्षाभासादि, न पुनस्तथेदं, तस्माक तथेति । न पुनरत्र यत्‌ प्रमा- 
करणं तत्‌ प्रमाणमिति व्यव॒हृतेन्यं यथा5मुक इत्यन्बयह्ट्रान्तोडस्ति, प्रसाणमात्रस्य 
पक्षीक्षतत्वात्‌ । अत्र च व्यवहारः साध्यो न तु प्रसाणत्वं, तस्य प्रमाकरणत्वाड्े- 
तोरभेदेन साध्याभेद्दोषग्रसद्भात्‌। तदेव॑ केवलव्यतिरेकिणो दश्शिताः । 


इस प्रकार धूमवत्त्व में अभ्निमत्व की अन्वय और व्यतिरेक दोनों प्रकार की 
व्याप्ति होने से वह हेतु अन्वयव्यतिरिकी है। 


इसी प्रकार अनित्यत्व आदि साध्यों के अनुमापक् कृतकत्व आदि हेत॒र्बों की 
मी अन्वयव्यतिरेकी हेतु समझना चाहिये, जेसे 'शब्दोडनित्य:-शब्द अनित्य है? 
क्रतकत्वात्‌ू-क्योंकि वह कृतक अर्थात्‌ जन्य है? इस अनुमान में जन्यत्व अन्वय 
ब्यतिरेकी हेतु है, क्योंकि जिस जिसमें जन्यत्व रहता है उस उसमें अनित्यत्व रहता दे 
जैसे घट में उन दोनों का अन्वय है, इसी प्रकार जिसमें अनित्यत्व का अभाव होता 
है उससे जन्यत्व का भी अभाव होता है जेसे आकाश में अनित्यत्व और जन्यत्व दोनों 
का अभाव है। फ़लतः जैसे महानस में धूम और अग्नि का अन्वय तथा जलूहद्‌ में 
अम्मि और धूम का व्यतिरेक होने से अभि के अनुमान में धूम अन्वयव्यतिरेकी हेठ 
होता है उसी प्रकार घट में जन्यत्व और अनित्यत्व का अन्बय तथा आकाश में अनि- 
प्यत्व और जन्यत्व का व्यतिरेक होने से अनित्यत्व के अनुमान में जम्यत्व भी अन्य- 
व्यतिरेकी हेतु होता है | 

कोई हेतु केवल्व्यतिरेकी होता है। जैसे सात्मकत्व के अनुमान में आणादिमत््व 
हेत॒ | इस हेतु द्वारा अनमान का प्रयोग इस प्रकार होता है । “जीवच्छुरीरं सात्मकम्‌-- 
जीवित शरीर साव्मक-आदव्या से युक्त होता है, प्राणादिमत्वात्‌-- क्योंकि वह प्राणादि- 
मान होता है, यत्‌ सात्मक॑ न भवति तत्‌ प्राणादिमन्न भवति--जो सात्मक नहीं होता 
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वह प्राणादिमान्‌ नहीं होता जैंसे घ८ । न चेद॑ जीवच्छुरीरं तथा--जीवित शरीर प्राणादि- 
हीन नहीं होता | तस्मान्न तथा --इसलिये वह निरात्मक नहीं होता? | इस अनुमान भे 
जीवित शरीर में सात्मकल्व साध्य है और प्राणादिमत्त्व हेठ है। यह प्राणादिमत्त्व हेतु 
केवल्व्यतिरेकी हेतु है क्योंकि उसमें अन्वयब्याप्ति नहीं है। ऐसा कोई दृष्टान्त नहीं 
है जहाँ प्राणादिमस्व के साथ सात्मकत्व ज्ञात होसके, क्‍योंकि ये दोनों धर्म जीवित 
शरीर में ही सम्मव हैं, अतः वही दृष्टान्व हो सकता था, पर उक्त अनुमान में समस्त 
जीवित शरीर के पक्ष में अन्तर्भूंत होने के कारण दृष्टान्तरूप में उसका उपयोग नहीं 
किया ज्ञा सकता | 

लक्षण भी केघल्व्यतिरेकी हेतु होता है, जेसे प्थिवी का लक्षण है गन्व | उसे 
हेतु बना कर और प्रुथित्री को विवादास्पद वस्तु के रूर में पत्ष बनाकर इस प्रकार 
अनुमान का प्रयोग किया जाता है कि 'जिसमें यह विवाद-संशय है कि यह प्रथिवी शब्द 
से व्यहुत हो अथवा न हो वह पथिवी शब्द से व्यहृत होने योग्य है, क्योंकि उसमें 
गन्ष है, जो प्थिवी शब्द से व्यवह्यत होने योग्य नहीं होता उसमें गन्व नहीं रहता जैंसे 
जल” | इस अनुमान में मी एथिवी से अतिरिक्त कोई ऐसा पदार्थ नहीं है लिससें 
पृथिवी शब्द से व्यवह्बत होने की योग्यतारूप साध्य तथा गन्बरूप हेतु का सहचार 
सम्भव हो और इसलिये उसे अन्वयी दृष्ठान्त के रूप में प्रस्ठुत किया जा सके | जछ 
में उक्त साध्य और देतु का अन्यय नहीं है किन्ठु उन दोनों का व्यतिरेक है अतः 
उसे ब्यतिरेकी दष्टान्त के रूप में प्रस्ठुत किया जाता है, अत एव प्ृथित्री का गन्धात्मक 
छक्षुण केवल्व्यतिरेकों हेतु के रूप में प्थिवी म॑ पथिवीशब्द से व्यवह्यत हो ने की योग्यता 
का साधक होता है | 

पृथिवी के गन्धात्मक लक्षण के समान प्रमाण का प्रमाकरणत्वरूप लक्षण भी केवछ 
व्यतिरेकी देतु हैं। उस हेतु से अनुमान का प्रयोग.इस प्रकार किया जाता है--- 
प्रत्यक्ष, अनुमान आदि विवादास्पद पदार्थ प्रमाण शब्द से व्यहत होने योग्य हैं, क्योंकि 
वे सब्र प्रमा के करण हैं, जो प्रमाण शब्द से व्यवह्भत होने योग्य नहीं होते वे प्रमा के 
करण नहीं होते जैसे प्रत्यक्ञभाव-मिथ्या प्रत्यक्ष, अनुमानामाय--मिथ्वा अनुमान 
आदि। प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्मा के अकरण नही हैं, अतः वे प्रमाण शब्द से व्यवहृत 
होने के अयोग्य नहीं हैं? | इस अनुमान में ऐसा कोई दृशन्त नहीं है जिसमें प्रमाकरण- 
त्वरूप देठु और प्रमाण शब्द से व्यवह्यत होने की योग्बतारूप साध्य रहते हों, क्योंकि 
ये दोनों घमम प्रत्यज्ञ आदि प्रमाणों में ही सम्भव है और वे सब पक्ष में अन्तसूंत हैं, 
अतः इस अनुमान में भी प्रत्यकज्ञाभास आदि व्यतिरेकी दृष्टान्त ही प्राप्य हे | 

इस अनुमान में उक्त रीति से प्रमाणशब्द का व्यवहार ही खाध्य हो सकता है, 
प्रमाणत्व साध्य नहीं हो सकता, क्योंकि उसे साध्य करने पर प्रमाकरणत्व हेतु से उसका 
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कश्चिदन्यो हेतुः केवलान्बयी । यथा शब्दोड्मिधेयः प्रमेयत्वातू, यत्‌ 
प्रमेय तद्भिधेयं यथां घट), तथा चाय॑ं, तस्मात्तथेति | अन्र शब्दरय अभिषेयत्व॑ 
साध्यम्‌, प्रमेयत्वं हेतु. स च केवलान्वय्येव | यद्मिधेयं न भवति, तत्ममेयमपि 
न भवति यथाउमुक इति व्यतिरेकदृष्टान्वाभावात्‌ | सबेत्न हिं. प्रामाणिक एवार्थो 
दुष्टान्तः, स च्‌ प्रमेयश्रामिधेयश्रेति | ८/ 9 कटी 


र्ं एतेषां च अन्ब॒यव्यतिरेकि-केवलान्वयि-केवलब्यतिरेकिहेतुनां त्रयाणां मध्ये 
थो हुतुरन्वयव्यतिरेकी स पद्नरूपोपपन्न एवं स्वसाध्यं साधयितु क्षमते, न 
त्वेकेनापि रूपेण हीनः|। तानि पद्लरूपाणि पक्षसन्वं, सपक्षसर्त्व॑, 
बिपक्षग्यावृत्ति,. अबाधितविषयत्वमू, असत्तिक्षत्व॑ चेति । एतानि 
तु॒पद्च रूपाणि घूमवत्त्वादौं अन्वयव्यतिरेकिणि हेती विद्यन्ते। तथाहि, 
घूसवरत्त्व पक्षस्य पवेतस्य धरा; प्वते तर्य विद्यमानत्वात्‌ । एवं सपक्ष- 
सत्त्व, सपक्षे महानसे तदू विद्यत इत्यथ: | एवं विपक्षान्महाहदादू-व्यावृत्तिस्तत्र 
नास्तीत्यथः | एवसबाधितविपयं च धूमवत्त्वम्‌ । तथाहि धूमवत्त्वस्य हेतोविषयः 
साध्यो धर्म, तच्चाग्निमत्त्वं, तत्‌ केनापि प्रमाणेन न बाधितं-न खण्डितमित्यथः । 
एवमसत्रतिपक्षत्वमू-असन्‌ प्रतिपक्षों यस्येत्यसततिपक्षं घूमवत्वं हेतु! | तथा हि 
साध्यविपरीतसाधक हेत्वन्तर प्रतिपक्ष इत्युच्यते, सच धूमवत्त्वे हेतो सास्त्येव, 
अनुप<्म्भात्‌। तदेव॑ं पठच रूपाणि धूमवन्त्वे होती विद्यन्ते, तेनैलद्धमवत्त्व- 
सम्निमल्वस्य--गमकम्‌-साधकमू । 


अग्तेः पश्षधर्मत्वं हेतोःपक्षरमंताबछात्‌ सिध्यति । 'तथाहि अनुमानस्य दे 
अड्भे, व्याप्तिः पश्षधर्मता च । तत्र व्याप्त्या साध्यसामान्यस्य सिद्धिः | 
पक्षपमंताबलात्त साध्यस्य पश्षसम्बन्धित्व॑विशेषः सिध्यति । पकतधर्मेण 
घसवन्बेन वहिरपि पर्वतसम्बद्ध एवानमीयते । अन्यथा साध्यसासान्यस्य 
व्याप्तिग्रहादेव सिद्धेः कृतमनमानेन । 


भेद न होने के कारण साध्य और हेतु में अभेददोप का प्रसढ्न होगा, और उस स्थिति 
में प्रत्यज्ञ आदि पक्त में प्रमाकरणत्व का निश्चय रहने पर सिद्धसाधन और निश्चय न 
रहने पर देत्वसिद्धि दोप होगा । अतः इस अनुमान में प्रमाणत्व को साध्य मानना 
उचित नहीं है | इप प्रकार तीन केवल्व्यतिरेकी हेतुवों का प्रदर्शन किया गया | 


धूम, झृतकत्व आदि अन्बयव्यत्रिकी तथा प्राणादिमत्त्व, गन्धवत्त्व और प्रमाकरणत्व 
आदि केवलब्यतिरेकी हेत॒वों से अन्य कोई हेतु केवलान््रयी हेतु होता है। जेसे शब्द 
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अभिषेय 'है--अभिषा अर्थात्‌ शक्ति-मामक वृत्ति के द्वारा पदव्रोध्य है, क्योंकि प्रमेय 
है-प्रमा अथाँत्‌ यथार्थ ज्ञान का विषय है, जो प्रमेय होता है वह अमिघेय होता है जैसे 
घट प्रमेय होने से. अभिधेय है, शब्द अमिवेयत्व के व्याप्य प्रमेषत्व का आश्रय है, अतः 
प्रमेयत्व से श्ञाप्प अभिषेयत्व का आश्रय है? इस प्रकार के. अनुमानप्रयोग में शब्द 
पक्त, अभिषेयत्व साध्य और प्रमेयत्व हेतु होता है | यह हेतु केवलान्वयी ही होता है, यह 
अन्वयव्यतिरेकी अथवा केवल्व्यतिरेकी नहीँ होता, क्‍योंकि इस अनुमान में अमि- 
घेयत्वरूप साध्य और प्रमेयत्वरूप हेठ का आश्रयभूत घट, पठ आदि अन्बयी दृष्टान्त ही 
सुल्म है। जो अमिषेय नहीं होता वह प्रमेय नहीं होता इस प्रकार का कोई पदार्थ 
व्यतिरेकी दृष्टान्त के रूप में प्राप्य नहीं है, क्योंकि स्ंत्र प्रमाणसिद्ध पदार्थ ही दृष्टान्त 
होता है और जो प्रमाणसिद्ध है वह प्रमेष और अमिधेय ही होता है । अतः किसी भी' 
पदार्थ म॑ अमिषेयर्व और प्रमेयत्व का व्यतिरेक न होने से व्यतिरेकव्याप्ति के दुग्ग्रह 
होने के कारण अमिषेयत्व के साधनार्थ प्रयुक्त होने बाल्य प्रमेयत्व हेतु केवलान्त्रयी ही 
हेतु हो सकता है | 


अन्वथव्यतिरेकी, केवलव्यतिरेकी और केबलान्ययी इन तीनों हेतुओं में जो 
अन्वयव्यतिरेकी हेतु होता है वह पाँच रूपों से युक्त होने पर ही अपने साध्य की 
अनुमिति कराने में समर्थ होता है | यदि वह पाँच रूपों में से किसी एक रूप से भी 
हीन होता है, तो वह अपने साध्य के साधन में समर्थ नहीं होता | वे पाँच रूप हैं, 
पत्चतत्त, सपक्षुसत्व, विवक्षव्याइत्ति, अब्राधितविष्रयत्व और असत्पतिपक्षत्व | ये 
गमऊतीपयिक-अनुमापकता के प्रयोजक रूप कहे जाते हैं, जो हेतु इन सभी रूपों से 
सम्पन्न होता है वही अन्वयव्यतिरेकी हेतु के रूप में साध्य का अनुमापक हो सकता है। 
से पाँचों रूप धूमवत्त आदि अख्वयव्यतिरेक्री हेतु में विद्यमान होते हैं। जेसे-- 
धूमबत्त परत में विद्यमान' होने से पत्ष-पर्वेत का धर्म है, इसलिये उसमें 
पहला रूप पक्तुतत्त्व विद्यमान है। वह सपक्षु-महानस में जहाँ साध्य-अग्नि का निश्चय 
है, विद्यमान है, अतः उसमें दूसरा रूप सपतक्षसत्व भी है। विपक्ष-जलह॒द में, जहाँ 
साध्यामाव-अग्नि के अभाव का निश्चय है, बह नहीं रहता, अतः उसमें तीसरा रूप 
विपक्षव्यावृत्ति भी है। धूमवत््व हेतु में चौथा रूप अवाधितविषयत्त्व भी है क्योंकि 
उसका विषय है अग्निमत्त्त रूप साध्यात्मक धर्म, जो पक्तु-पर्बत में किसी भी प्रमाण से 
बाधित-खण्डित नहीं है। उसमें पाँचवाँ रूप असत्पतिपक्षत्व भी विद्यमान है, क्योंकि 
जिसका प्रतिपक्ष विद्यमान न हो वही अस॒त्पतिषत्ष होता है और धूमवच्व का कोई 
प्रतिपक्ष विद्यमान नहीं है। जेंसे साध्य के साधनार्थ प्रयुक्त हेतु से भिन्न कोई हेंठ जन्र 
साध्यविपरीत अर्थात्‌ साध्यविरोधी साध्याभाव के साधनार्थ प्रयुक्त होता है तब्र वही 


ध्श्श - ... तकभाषां 


यस्त्वन्याउप्यन्वयव्यतिरेकी हेतु, स सर्बः पव्म्वरूपोषपन्न एवं सद्धेतुः । 
अन्यथा हंत्वाभासो5हेतुरिति यावतू । 

केवलान्वयी चतूरूपोपपन्न एवं स्वसाध्य साधयति । तश्य. हि विपक्षाद्‌ 
व्यावृत्तिनौरिति, विपक्षाभावत्‌ | 

केवलण्यतिरेकी च चतूरूपोपपन्न एवं। तस्य - हि. सपक्षसन्य नास्तिः 
सपक्षाभावात्‌ | / 

के पुनः पक्ष-सपक्ष-त्रिपक्षाः ! उच्यन्ते--संद्ग्धताध्यधर्मा धर्मी पक्ष, 
यथा धृमानुसाने:पवतः पक्षः । सपक्षरतु निश्चितसाध्यधर्मा घर्मी, यथा महावसं 
धूमानुमाने । विपक्षर्तु निश्चितसाध्याभावावबान्‌ धर्मी, यथा तत्रेव महाहर इति। 

तदेवमन्वयव्यतिरोेंकि--केवलान्वयि-केवछव्यतिरे किणो. दर्शिताः | 


साध्य के साधक हेतु का प्रतिपक्ष कहा जाता है, धूमवत्त्त हेतु का वैसा कोई प्रतिपत्त 
5: ४5. ० ८५७ थे 
नही है क्योंकि वेसे किसी का उपलम्म नहीं होता । 
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इस प्रकार घूमवत्त्व हेत में गमकतौपयिक उक्त पाँचों रूप विद्यमान हैं. अतः 
घूमवत्त्त हेतु अग्निमत्व का साधक होता है । 

अग्नि की पक्तधर्मता धूमात्मक हेठ की पक्तुधर्मता के बल से सिद्ध होती है क्योंकि 
पत्त में हेठुकी विद्यमानता हो पक्ष में साध्य की विद्यमानता का गमक होती है। 
तात्पर्य यह है कि अनुमान के दो अइह्ट होते हैँ--व्याप्ति और पक्च॒धर्मता | उनमें 
व्याप्ति से 'जहों हेंठु होता है. वहाँ साध्य होता है? इस प्रकार सामान्य रूप से ही हेत॒ 
के आश्रय में साध्य की सिद्धि होती है, किन्तु पक्वर्मता-पक्ष में हेठ की विद्यमानवा 
के बल से 'इस पत्त में यह साध्य है? इस प्रकार विशेष रूप से पक्ष में साध्य की सिद्धि 
होती है । पर्वत में विद्यमान धूम से पर्वत में विद्यमान अग्नि की ही अवुमिति होती 
है, क्योंकि यदि ऐसा न हो तो अनुमान की कोई सार्थकता ही न होगी क्योंकि 
हेतु के आश्रय में ताध्य की सामान्यसिद्धि तो व्यात्तिज्ञान से ही सम्पन्न हो जाती हे | 


धूम से अन्य भी जो कोई अन्वयव्यतिरेकी हेतु होता है वह सत्र भी धूम के 
समान उक्त पाँच रूपों से युक्त होने पर ही सद्धेत होता है, अन्यथा होने पर अति 
उच्त रूपों में से किसी एक रूप से भी हीन होने पर हेल्वाभात--अछ्डेठ हो जाता है । 


केवलान्ययी हेतु उक्त रूपों में से तीसरे रूप विपक्षव्याइत्ति को छोड़ अन्य चार 


रूपों से युक्त होने पर ही अपने साध्य का साधक होता है, उसमें तीसरा रूप विय्तव्याईत्ति 
नहीं होता क्योंकि केवछान्वयी हेठ का जो साध्य होता है उसका सर्वत्र सद्भाव होने से 


तवभाषा श्श्रूः 


कैवल्ान्वयी देतु का कोई विपक्ष नहीं होता, अतः उसमें विपक्षुन्यावृत्तिरुप से तम्पन्न 
होने की बात ही नहीं उठ सकती | 


केवलव्यतिरेकी देतु उक्त रुपों में से दूसरे रूप सपत्तसत्त्त को छोड़ अन्य चार रुपों से 
युक्त होने पर ही अपने साध्य का साधक होता है, उतमें दूसरा रूप सपतुसत्व नहीं होता, 
क्योंकि केवलव्यतिरेकी हेतु को जो साध्य होता हैं वह अनुमान से पूर्व कहीं सिद्ध 
नहीं रहता, क्‍योंकि अनुमान होने से पूर्व पक्ष में तो वह सन्दिग्ध ही रहता है और पक्ष 
से अन्य में उसका बाघ होने से उनमें उसके सिद्ध होने की कोई कथा ही नहीं हो- 
सकती, अतः केवल्व्यतिरेकों हेतु का सपक्ष न होने के कारण उसमें सपत्ततत्त के होने 
की बात ही नहीं उठ सकती | 


प्रश्न होता है कि पक्ष, तरक्ष और विपक्षु किसे कहा जाता है ! उत्तर है कि जिस' 
धर्मी में साध्यात्मक धर्म सन्दिग्ध हो उसे पक्ष कहा जाता है, जेंसे पर्वत में धूम से अग्नि 
का अनुमान करने पर पर्वत पत्त होता है क्योंकि अनुमान से पूर्व पर्वत में अग्नि का 
होना सन्दिग्ध रहता है | 
जिस धर्म में साध्यात्मक धर्म का निश्चय हो उसे सपक्ष कहा जाता है जेंसे उक्त 
अनुमान में महानत, क्‍योंकि उक्त अनुमान से पूर्व भी उसमें साध्य-अग्नि का संद्भाव' 
निश्चित रहता है | 
जित धर्मी में साध्यामाव का निश्चय हो उस्ते वित्त्ञ कहा जाता है जेंसे उक्त 
अनुमान में ही जलहुद, क्योंकि उसमें साध्य-अग्नि का अभाव निश्चित रहता है | 
इस अ्रकार अन्वयव्यतिरेकी, केवलास्वयी और केवलव्यतिरेकी हेंत॒ुओं का प्रदर्शन 
किया गया | 
इन हेंतुओं के सम्बन्ध मे यह शातव्य है कि अन्वयव्यतिरेकी आदि तीन वर्गों में 
हैतुवों का जो विभाजन किया गया है उसके आधार के विषय में विद्वानों में मतभेद 
है। उदयनाचार्य जैसे प्रचीन नेयायिक्ों का मत यह है कि सभी अनुभान एकमात्र 
अखयव्याति से ही सम्पन्न होते हैं, चाहे किसी अखयी इृशन्त में हेतु और चाध्य के 
अन्ययरहचार का ज्ञान हो, चाहे किसी व्यतिरिेदी दृशान्त में दोनों के व्यतिरिक- 
सहचार का ज्ञान हों और चाहे दोनों प्रकार के दशन्तों में एक ही साथ अस्वय- 
सहंचार और व्यतिरेकसहचार दोनों का शान हो, उन सभी झानों से हेतु में साध्य की 
अन्वयव्याप्ति का ही ज्ञान होता है और सर्वत्र उसी ज्ञान से अनुपिति का उदय होता है 
इस मृत के अनुसार हेतु का विभाजन व्याप्तिग्राहक सहचार के आधार पर होगा और वह 
इस प्रकार होगा कि जब जहाँ जहाँ हेतु रहता है वहाँ वहाँसाध्य रहता है! इस 
' प्रकार हेतु में साध्य के अन्वयसहचारमात्र के शान से अन्ययव्याप्ति का शाना 


3२४ तकभाषा 


'होकर अनुमिति का उदय होगा उस समय हेतु .केवलान्वयी हेतु कहा जायगा ) 
इसी प्रकार 'जहाँ जहाँ साध्य नहीं रहता वहों वहाँ हेतु नहीं रहता' इस प्रकार जब साध्य 

व्यतिरेक में हेंतु के व्यतिरिकसहचारमात्र के ज्ञान से अन्ययव्याप्ति का शाम होकर 
अनुमिति का उदय होगा, उस समय हेतु केवल्व्यतिरेक़ी हेतु कहा जायगा। 


इसी प्रकार जब॒अन्वयसहचार और व्यतिरेकसहचार दोनों का एक साथ शत 
होने से अन्वयव्यात्ति का ज्ञान होकर अनुमिति का जन्म होगा उस समय हेतु अखय- 
व्यतिरेकी हेतु कहा जायगा | 


इस प्रकार इस मत में एक ही हेतु कभी केबलान्वयी,' कभी केवलव्यतिरेकी और 
कभी अन्वयब्यतिरेकी होगा | 

तत्वचिन्तामणिकार गद्नेशोपाध्याय का मत यह है कि हेतु में साध्य के अन्वय- 
सहचार के ज्ञान से अन्वयव्याप्ति का ज्ञान होऋर अनुमिति का उदय होता है, और 
साध्य के व्यतिरेक में हेतु के व्यतिरेकसहचार के ज्ञान से व्यतिरेकव्याप्ति का शान 
होकर अनुप्तिति का उदय होता है, और जत्र दोनों प्रकार के सहचार का एक साथ 
शान होता है तब अन्वय और व्यतिरेक दोनों व्यात्तियों का ज्ञान होकर ' अनुमिति का 
डदय होता है | इस मत के अनुसार व्यात्ति के आधार पर हैतु का भेद होगा और 
वह इस प्रकार होगा कि जत्र हेंतु में साध्य की अन्वयव्याप्तिमात्र का ज्ञान होकर 
'कैबल उस एक ही व्याप्ति के ज्ञान से अनुमिति का उदय होगा उस तप्य हेतु 
केवलान्बयी हेतु कहा जायगा | 

जिस समय हेतु में साध्य की व्यतिरेकब्यांप्तिमात्र का शञान होकर अनुमिति का 
उदय होगा | उस समय हेतु फेवलव्यतिरेकी हेतु कहा जायगा | 

जिस समय दोनों प्रकार के सहचारों से दोनों प्रकार की व्यातियों का एक साथ 
शान होकर अनुप्रिति का उदय होगा उस समय हेतु अन्वयव्यतिरेकी कहा जायगा | 

इस प्रकार इस मत में भी एक ही हेतु कभी केवछास्वयी, कभी केवेलव्यतिरिकी और 
कमी अन्वयव्यत्तिरेकी होगा | 

दीघितिकार तार्किकशिरोमणि रघुनाथ का मत यह है कि बाध्य के भेद से हेतु 
का भेद होता है । इस मत के अनुसार हेतु के प्रथम दो भेद किये जायंगे केवलान्वयी 
और व्यतिरेकी । व्यतिरेकी के दो भेद होंगे केवलब्यतिरेकी और अन्ययव्यत्तिरिकी | जिस 
हेतु से केवलान्वयी-सर्वत्र रहने वाले साध्य का अनुमान होगा वह देठ केवलान्बयी कहा 


जायगा, और जिस हेतु से व्यतिरिकी--स्वत्र न रहने वाले साध्य का अनुमान होगा 
वह व्यतिरेकी हेतु कहा जायगा। व्यतिरेकी साध्य का अनुमान जब किसी हेतु से 


* तक्षभाषा १श्प. 


अतोष्न्ये हेत्वाभासाः । 
ते च अधिद्ध-विरुद्ध-अनैकान्ति-कप्रकरणसम-कालात्ययापदिष्टभेदात्‌ पव्म्वेव । 


तन्न छिद्वत्वेनानिश्चितों हेतु: असिद्धः। तत्रासिद्धल्नविधः--आश्रयासिद्ध:, 
स्वस्पासिद्धो व्याप्यत्वासिद्धश्चेति। आश्रयासिद्धों यथा-गगत्तारबिन्दं सुरभि, 
अरबिन्दत्वातू, सरोजारबिन्द्ब॒तू । अन्न गगनारबिन्द्साश्रयः, स च नास्त्येव । 
स्वरूपासिद्धो यथा -शब्दो<5नित्यश्राक्षुपत्वादूु, घटवत्‌ | अन्न चाक्षुषत्वं हेतु 
सच ददब्दे नास्त्येब, तस्वय श्रावणत्वात्‌। 

व्याप्यत्वासिद्धस्तु हिविधः । एको व्याप्तिआ्रहकप्रमाणाभावात्‌ , अपरस्तृ- 
पापिसद्भावातू | तत्र प्रथमा यथा-शब्दः क्षणिक,, सक्त्वात्‌। यत्‌ संत्‌ तत 
क्षणिक यथा जलूघरपटढलं, तथा च॑ शब्दादिरित्ति। न च सत्त्वक्षणिकत्वयोदर्याप्ति- 
ग्राहक प्रसाणमस्ति | सोपांधघकतया सत्त्वस्य व्याप्यत्वासिद्धो उच्यमानायां 
क्षणिकत्वमन्यग्रयुक्तमित्यभ्युपगतं स्थात्‌ | 

ट्वितीया यथा क्रत्वन्तवेतिनी हिंसाउधमंसाधनं, हिसात्वात्‌ , क्तुबाह्यदिंसावत्‌ | 
अन्न छाधमंसाधनत्वे हिंसात्वं न प्रयोजकं, किन्तु निषिद्धत्वमेष प्रयाजकमू-उपा 
घिंरात यावत_। तथाहि साध्यव्यापकत्व सति साधनाव्यापक उपाधिः--इत्युपा- 
घिलक्षणम्‌ , तच्चारित निषिद्धस्वे। निषिद्धत्व हि. साध्यस्याध्यमंसाधनत्वस्य 
व्यापकम्‌ , यतो यत्र यत्राउधमंसाधनत्वं तत्र तत्रावश्यं निषिद्धत्वमपीति । एवं 
साधन हिंसात्व न व्याप्राति निषिद्धत्वमू, न हि यत्र यत्र हिसात्वं चत्र तत्रावश्यं 
निषिद्धत्वं, यरज्ञ।यपशुहिंसाया निषिद्धत्वाभावात्‌ | तदेवं निषिद्धत्वस्थोपाधे: सद्भा- 
बादू अन्यप्रयुक्तव्याप्त्युपजीबि हिंसात्व व्याप्यत्वासिद्धमेव । 


व्यतिरेकसहचारमात्र के ज्ञान से व्यासिशान होकर सम्पादित होगा उस समय वह 
हेतु फेवलव्यातरेकी कहा जायंगा और जब किसी हेतु से अन्वयसहचार और व्यतिरेक- 
सहचार दोनों से व्याप्तिशान होकर सम्पादित होगा उस समय वह हेतु अन्ययव्यतिरेकी 
हेतु कहा जायगा । 


इस प्रकार इस मतमें जिस हेतु का साध्य केवलान्बग्री होगा उसे केबलान्बयी और 
जिस हेतु का साध्य व्यतिरेकी होगा उसे कमी केव्रलूब्यतिरेकी और कमी अन्ययव्यति- 
रेकी कहा जायगा | 

तकंभाषाकार ने जो हेतु का विभाजन किया है वह दृष्ठान्तभेद पर आधारित है, 
उसके अनुसार जिस हेतु में साध्य के सहचार को ग्रहण करने के लिये अन्वयी दृश्ान्त 
तथा साध्याभाव में साधनामाव के सहचार को अहण करने के लिये व्यतिरेकी दृष्टान्त 
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सुरूम है पह हेतु अन्वयव्यतिरेकी और जिश हेतु में साध्य के अन्वयसहचार को ही 
अहण करने के लिये दृष्टान्त प्राप्य है व्यतिरेकसहचार को ग्रहण करने के लिये कोई 
हश्टन्त प्राप्प नहों है वह केवछान्ययी और जिस हेतु में साध्य के सहचार का ग्राहक 
कोई दृश्टान्त प्राप्य नहीं है किन्तु साध्यव्यतिरेक में हेंतुव्यतिरेक के ही सहचार का ग्राहक 
हृष्टान्त प्राप्य है 5ह केवलव्यतिरेकी अनुमान होता है | 
अन्वयब्यतिरेकी, केबछान्वयी और केयल््यतिरिकी इन तौन वर्गों में सद्धेत का 
बर्णन क्रिशा गया, अन्र आगे हेल्वाभास--अमद्वेतु का वर्णन करना है। 
“” हेत्वामास शब्द की दो व्युत्पत्तियाँ की जाती हैं एक है 'आमभासन्त हत्याभासा;, 
हेतोरामासा हेल्वाभासा? और दूसरी है 'हेतुबद्‌ आमभासन्त इति हेत्वाभासा? । पहली 
व्युसत्ति के अनुसार हेल्ाभास शब्द का अर्थ है हेतुगत दोष और दूसरी व्युप्पत्ति 
के अनुसार हेत्वाभास शब्द का अर्थ है, वास्तव में हेतु न होते हुये भी हेतु के समान 
प्रतीत हो ने वाला --दुष्ट हेतु । 
न्यायशा््र के मूर्धन्य अन्यों में हेतुगतदोबात्मक हेलाभास के कई लक्षण किये गये 
हैं उनमें जो बाहुल्वेन चचित होता है वह इस प्रकार हैं--- 
जिसके ज्ञान से अनुमिति अथवा अनुमिति के कारण तृतीय लिड्ढपरामर्श का प्रति- 
न्ध हो वह हेलाभास--हेंत॒गत दोष होता है | उसके पाँच भेद हैं---असिद्ध, विरोध, 
अनैकान्तिकत्व-व्यमिचार, प्रकरणसमत्व-सं्परतिपन्ष और काछात्ययापदिष्टतव-बाघ | इनमें 
अथम तीन के ज्ञान से अनुम्तिति के कारण परामर्श का और अन्तिम दो के ज्ञान से 
अनुप्रिति का प्रतिबन्ध होता है | ः 
जिन अनुमानों के प्रयोग में ये दोष प्राप्य होते हैं उन अनुमानों में प्रयुक्त होने 
वाले हेतु ढुष्ट हेतु के अर्थ में हेत्वाभास होते हैं। उनके भी पाँच भेद हैं, असिद्ध, 
विरुद्ध, अनेकान्तिक-व्यमिचारी, प्रकरणसम-सत्मतिपक्षित और कालात्ययापद्ष्ट-बाधित | 
असिद्ध-- | 
पाँच दुष्ट हेत॒वों में असिद्ध नाम का जो हेत्वाभास है, उसका छक्षण यह है कि 
जिस हेतु में लिक्षत्व-व्याप्ति और पत्रर्मता (दोनों अथवा दोनों में कोई एक) 
सिद्ध--निश्चित न हो बह असिद्ध है। उसके तीन भेद हैं--आश्रयासिद्ध, स्वरूपासिद 
और व्याप्पत्वासिद्ध । इनमें प्रथम दो में पत्तुर्मता सिद्ध नहीं हो पाती और तीसरे में 
व्याप्ति सिद्ध नहीं हो पाती | 
आश्रयासिद्ध-- 
जिस हेतु का आश्रय अर्थात्‌ पक्ष सिद्--निश्चित न हो उसे आश्रयासिद्ध कहा 
आता है। जेसे गगनारविन्दं सुरभि-आकाशकमल सुगन्वयुक्त है, 'अरबिन्दत्वातू-- 
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क्योंकि वह कमल है, जैसे ताछात्र का कमल? | इस प्रकार अनुमान का प्रयोग होने पर 
अरबिन्दत्व हेतु आश्रयासिद्ध होता है क्योंकि उसका आश्रय अर्थात्‌ जिस आश्रय--- 
पक्ष में साध्य के साधनार्थ वह हेतु प्रयुक्त है वह आकाशकमलछरूप आश्रय सिद्ध नहीं है, 
क्योंकि आकाश में कमल का पुष्प नहीं होता और जब्र उक्त हेतु का पक् ही सिद्ध नहीं 
है तो उक्त हेतु में पत्चधर्मता की सिद्धि सम्भव न होने से लिड़रत्व सुतराम्‌ असिद्ध है । 


खरूपासिद्ध--- 

जो हेतु आश्षय-पत्त में अपने स्वरूप से सिद्ध न हो अर्थात्‌ निस हेतु का पत्त में 
अभाव हो उसे स्परूपासिद्ध कहा जाता है, जेसे 'शब्दः अनित्य;-शब्द अनित्य-नश्वर है, 
चाह्लुपत्वात्‌-क्योंकि वह चाज्षुप है-चक्तु से साज्ात्कृव होता है जेसे घट । इस अनुमान- 
प्रयोग में चाज्लुपत्व हेतु है और बह हेतु शब्द-पक्ष में नहीं ही है। क्योंकि उसमें श्रावणत्व 
है. बह श्रवण से ग़हीत होता है। अतः शुब्द-पक्तु में अपने स्वरूप से सिद्ध न होने 
के कारण उक्त अनुमान में चाह्तुप्रत्व हेतु स्वरूपासिद्ध है। 


श्याप्यत्वासिद्ध-- 

जिस हेतु में व्याप्ति सिद्ध न हो उसे व्याप्यत्वासिद्ध कहा जाता हे, उसके दो 
भेद हैं---एक वह जिसमें, व्याप्ति का ग्राहक कोई प्रमाण न होने से व्याप्ति सिद्ध नहीं 
हो पाती, दूसरा वह जिसमें उपाधि होने से व्याप्ति सिद्ध नहीं हो पाती | उनमें पहले 
व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण है क्षुणिकत्व का साधन करने के लिये प्रयुक्त होने वाला 
सत् | जेसे 'शव्दः क्णिक:--शब्द क्षुणिक है अर्थात्‌ अपनी उत्पत्ति के अनन्तर 
उत्तरक्षुण में नश्वर है, सत्त्वात्‌-क्यों कि वह सत्‌ है?, यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जरूघर- 
पठलम--जो सत्‌ होता है वह क्षणिक होता है जैसे बादलों की घय, तथा च॑ 
शब्दादिः--शत्द आदि पदार्थ बेस है--सत्‌ है । इस अनुमान में ऋ्षुणिकत्व के 
साधनार्थ प्रयुक्त सत्व हेंतु में ऋ्षणिकत्व की व्याप्ति नहीं सिद्ध हो पाती क्योंकि 
सत्य में ऋ्णिकत्व की व्याप्ति का आहक कोई प्रमाण नहीं है । अतः व्याप्तिआ्नहक 
प्रमाण के अभाव से व्याप्ति की सिद्धि न होने के कारण कज्षणिकत्व के अनुमानार्थ 
प्रयुक्त सत्त्व हेतु व्याप्यत्वासिद्ध है । 


इस हेत॒ को उपाधियुक्त होने के कारण व्याप्यत्वासिद्ध नहीं माना जा सक्रता क्‍यों 
कि वेसा मानने पर शब्द आदि पदार्थों में छृणिकत्व है किन्तु वह सत्तप्रयुक्त न 
होकर अन्यप्रयुक्त है, यह मानना होगा । परन्तु यह बात पदार्थस्थेयंत्रादी नैयायिक्नों को 
मान्य नहीं है | तात्पर्य यह है कि शब्द आदि पदार्थों में ज्षणिकत्व की अनुमिति कराने 
के उद्देश्य से सत्तत हेतु का प्रयोग करने पर यदि उस हेतु को सोपाधिक मान कर 
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व्याप्यत्वासिद्ध माना जायगा तो उससे केवल यही सिद्ध होगा कि रक्त में ज्षुणिकत्व की 
व्याप्ति न होने से सत्त से क्षणिकत्व का अनुमान न हो सकेगा पर इससे यह तो नहीं 
ठिद्ध हो सकेगा कि शब्द आदि में ज्षणिकत्व नहीं है । हो सकता है कि शब्द आदि में 
चणिकत्व करी अन्य हेतु से प्रयुक्त हो जो सोपाधिक न होने से च्षणिकत्व का व्याप्य हो | 
किन्तु जन्न व्याप्तग्राहक प्रमाण के अभाव से सुत््व को व्याप्यत्वासिद्ध कहा जाता है 
तब उससे यह सकेत मिलता हे, कि शब्द आदि पदार्थों में रहने वाले किसी धर्म में 
क्षणकत्व की व्यासि का आहक कोई प्रमाण नहीं है अतः यदि किसी धर्म में क्षणिकत्व 
की व्याप्ति का आहक प्रमाण होगा भी तो उससे शब्द आदि में क्षणिकत्व का अनुमान 
न हो सकगा क्योंकि वह धर्म शब्द आदि पदार्थों में स्वयं स्वरूपासिद्ध है | 


यहाँ इस बात को समझ लेना आवश्यक है कि शब्द आदि में क्णिकत्व के साधवार्थ 
सत्त्व हेतु का प्रयांग करने में बौद्ध विद्वानों का क्या अमिप्राय है ! 


बात यह है कि बौद्ध विद्यान्‌ उसी पदार्थ की सत्ता स्वीकार करते हैं जो अर्थ-क्रिया-* 
कारी होता है--किसी कार्य को उत्पन्न करता है | जो किसी कार्य को उत्पन्न नहीं करता, 
उसे सत्‌ मानने में कोई युक्ति नहीं है । ससार का प्रत्येक पदार्थ किसी न किसी पदार्थ 
का उत्पादक होने से ही सत्‌ होता है, अतः अनमिमत होने पर भी यह मानना ही 
होगा कि ससार का प्रत्येक पदार्थ ज्षणिक है क्योंकि ज्षणिक पदार्थ को ही किसी कार्य 
का उत्पादक माना जा सकता है, स्थिर प्रद्र्थ को नहीं, क्‍योंकि यह नियम है कि 
जिस पदार्थ में जिस कार्य को उत्पन्न करने की क्षमता होती है वह उसे उत्पन्न करने में 
विल्म्ब नहीं करता, फछतः जो पदार्थ जिस क्षण में स्वयं अश्तित्व॑ में आयेगा उसके 
अनन्तर उत्तर छुण में ही उसके सारे कार्य उत्पन्न हो जांयगे, उसका कोई कार्य 
शेष न रह जायगा, अतः दूसरे क्षण उसके अस्तित्व का कोई प्रयोजन न होने से वह 
अपने दूसरे क्षण में ही नष्ट हो जायगा | इस लिये यह निर्विवाद है कि संधार का 
प्रत्येक पदार्थ चुणिक है । इस क्षणिकता का परिहार उस स्थिति में हो सकता है यदि 
पदार्थों को बिलम्ब से अपने कार्य का उत्पादक माना जाय, किन्तु यह सम्भव नहीं है, 
क्योंकि विलम्ब से कार्य का उत्पादन करना यदि डसका स्वभाव होगा तो प्वमावो 
मूध्नि वर्तते? के अनुसार डस पदार्थ के सारे जीवनकाल में उसका वह स्वभाव बना रहेगा 
जिसका परिणाम यह होगा कि वह कभी किसी कार्य को उत्पन्न न कर सकेगा और जत्र 
वह अनुत्पादक होगा तो उसका अस्तित्व ही प्रमाणहीन हो जायगा । 


बौद्धों के इस तर्क के विरुद्ध मैयायिकों का कथन यह है कि संसार का कोई पदार्थ 
किसी कार्य का उत्पादक होने से सत्‌ नहीं होता किन्‍्ठ॒ सब होने से उत्पादक होता है अर्थात्‌ 
पदार्थ पहले स्वयं अपने अस्तित्व में आता दे तब वह अन्य किसी कार्य को उत्नन्न करता 
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है, दोनों बात हो सकती है, वह किसी कार्य को अपने जन्म के दूसरे ही छुण उत्पन्न 
कर सकता है और किसी को विलम्ब से भी उत्पन्न कर रुकता है। विल्म्ब से उत्पादक 
मानने पर वह उत्पादक ही न हो सकेगा, यह सोचना निरथ्थक है, क्योंकि जो 
कभी उत्पादक ही नहीं होगा उसे विल्म्वोत्पादक केसे कहा जा रुक्ेगा | क्योंकि 
विल्स्त्रोत्पादक कहने का अर्थ ही यह है कि वह उत्पादक अवश्य है, पर उत्पादन में बह 
स्वृतन्त्र नहीं है किन्तु अन्य सहयोगियों की अपेक्षा करत। है, अतः जिस कार्य के उत्पादन 
में अपेक्षित सहयोगी उसे उसके जन्मक्षुण में ही प्राप्त हो जाते हैं उस कार्य को तो वह 
अपनी उत्तत्ति के दूसरे ऋण में ही उत्पन्न कर देता है, पर जिन कार्यों के उत्पादन में 
अपेक्षित सहयोगी उसे विल्म्ब से प्राप्त होते हैं उन कार्यो को वह विल्म्ब से उत्पन्न करता 
है। अतः जो पदार्थ जिन कार्यों के डत्यादन की क्षमता रखता है उन सभी कायों को 
वह उत्तन्न होते ही कर डालता है? यह नियम है, इसलिये बाद में उसकी कोई उप- 
योगिता न होने से बाद में उसका अस्तित्व अप्रामाणिक है, यह कथन थयुक्तिसंगत नहीं 
है, क्योंकि पदार्थों की कार्योत्पादकता के सम्बन्ध में उक्त नियम ही अप्रामाणिक हैं. अतः 
उस नियम के बल से पदार्थों की स्थिरता का प्रतिषेघ नहीं हो तक्ता | 

दूसरे व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण इस प्र कार है-- 

यज्ञ में होने वाली हिंसा को पक्त बनाकर उससें अधर्मजाघनत्व क्री अनुमिति कराने 
के उद्देश्य से जब इस प्रकार अनुमान का प्रयोग किया जाता दे कि 'ज्ञ में होने वाली 
हिंसा अधर्म की उद्यादिका है, क्‍यों कि वह भी हिंसा है, हिंसा जो भी हो वह सब 
अधर्म की उत्पादिका होती है, जेसे यज्ञ के बाहर की हिंसा? | तो इस अनुमान में प्रयुक्त 
हिंसात्व हेतु उनधिग्रस्त होने से व्याप्यत्वासिद्ध हो जाता है। उसे इस प्रकार व्याप्य- 
त्वासिद्ध कहने का आशय यह है कि कोई मी हिंसा इस लिए अधर्म की उत्पादिका नहीं 
होती कि वह हिंसा है किन्तु इस छिये अधर्म की उत्पादिका होती है कि वह शाह्नतः 
निपिद्ध है, यश के बाहर की हिंसा शात्ननिषिद्ध होने के कारण अथर्म उत्पन्न करती हैं 
किन्तु यज्ञ में होने वाली हिंसा शाज्ननिषिद्ध नहीं है, किन्तु शाख्विहित है, अतः केवल 
हिंसा होने के कारण वह अबर्म का उत्पादन नहीं कर सकती | 

हिंसा के अधर्मसाधनत्व में हिंसात्व प्रयोजक नहीं डोता किन्ठ निषिद्धत्व प्रयोजक 
होता है, प्रयोकक को उपाधि कहा जाता है, अतः हिंसात्व हेतु में निषिद्धत्व उपाधि 
है। निपिद्धत्व के उपाधि होने में कोई शह्ढला नहीं की जा सकती क्योंकि वह उपाधि 
के लक्षण से अनुगत दे | उपाधि का लक्षुण है 'साध्यव्यापक्रत्वे सति साधनाव्यापकत्वम? 
अर्थात्‌ जो साध्य का व्यापक्त और साघन--हेठु का अव्यापक होता है उसे उपाधि कहा 
जाता $ैं। उपाधि का यह छक्षण निपिद्धल्व में विद्यमान है, क्योंकि जिस जिस कर्म में 
अपर्मसाधनत्व है; उन सभी कमों में निषिद्धत्व है, जैसे मथ्पान, परस्ीसेवन, मिथ्या- 

है | 
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भाषण, परधन का अपहरण आदि कर्मों में अधर्मताधनत्व के साथ निषिद्धत्व 
विद्यमान है। इस लिये निषिद्धत्व अधर्मताधनत्वरूप साध्य का व्यापक है। 
निपिद्वत्व हिंतात्वरूप साधन का अव्यापक है, क्योंकि हिसात्व यज्ञ में होने 
वाली ईसा में विद्यमान है किन्तु उसमें निषिद्धत्व नहीं है। अभिप्राय यह है कि 
यद्यपि रा हिंस्यात्‌ सर्वाभूतानि--किसी भी प्राणी की हिंसा न करनी चाहिये! 
इस शास्त्रवचन से सारी हिंसा का निषेध प्रतीत होता है, पर समस्त हिंसा के निषेध 
में उक्त बचन का तात्य्य नहीं माना ज्ञा सकता, क्योंकि “अग्नीषोमीय पशुमालमेत- 
अग्नि और सोम देवता के उद्देश्य से पशुहिसा करनी चाहिये! ऐसे अनेक शास्त्रवचनों 
से अनेक हिंसायें विहित हैं। अतः इन दोनों प्रकार के शासत्रवचनों के सामझ्ञस्य 
और प्रामाण्य के लिये 'या हिस्‍्थात्‌ सर्वाभूतानि! इस वचन को केवल उन हिंसावों में 
ही सीमित कर देना होगा जो किसी शास्त्रवचन से विहिंत नहीं हँ | फछतः उक्त वचन 
से समस्त हिंसा का निषेध न होने के कारण यज्ञ में विहित हिंसा में निषिद्धत्व हिंसात्व 
का अव्यापक हो जाता है। इस प्रकार निषिद्धत्व उपाधिरक्षुण से युक्त हो जाता है। 
अतः जहों कहीं इिसात्व में अधर्मसाधनत्व की व्यातिं है वहाँ वह अन्यप्रयुक्त-औपा- 
घिक है | इस लिये हिंसात्व में अधर्मसाधनत्व का अनौधाधिक सम्बन्ध न होने से हिसात्व 
निस्संशय व्याप्यत्वासिद्ध है | 

इत सन्दर्भ में यह ध्यान देने योग्य है कि व्याप्यत्वासिद्ध के उक्त दो भेदों का 
कथन एक संकेतमात्र है, क्‍योंकि अन्य कई कारणों से भी हेतुवों भें व्याप्यत्व की 
अखिद्धि देखी जाती है। जेसे किसी अनुमान में यदि किसी ऐसे साध्य और साधन 
का प्रयोग हो जो किसी प्रमाण से सिद्ध न हो सकें तो वैसे अनुमान में प्रयुक्त होने वाले 
हेतु भी व्याप्यत्वासिद्ध होंगे | उदाहरणार्थ परत: काग्व॒नमयवहिमान्‌--परवंत काश्ननमय 
अभ्नि से युक्त है, क्योंकि वह काश्चननमय धूम से युक्त है? यह अनुमान लिया जा सकता 
है | अग्नि और धूमकी काझ्ननमयता में कोई प्रमाण न होने से काश्चनमय अभि और 
काञनमय घूम का अस्तित्व नहीं माना जा उकता, फ़िर इस स्थिति में काश्चनमय अग्नि 
के साधनार्थ प्रयुक्त देतु में कान्ननमय अग्नि की व्याप्ति, तथा काश्चनमय घूम का हेतु के 
रूप में प्रयोग करने पर उस हेतु में अन्य साध्य की व्याप्ति केसे सिद्ध.हो सकती है !। 
फलछतः उक्त प्रकार के अनुमानों में प्रयुक्त होने वाले देत॒ुवोंका व्याप्यत्वासिद्ध 
होना अपरिहार्य है। इसी प्रकार किसी अनुमान में जब्र किसी ऐसे हेतु का प्रयोग किया 
जाता है जो व्यर्थ-विशेषण से घटित होता है तो बह देतु भी व्याप्यत्वासिद्ध होता दै, 
जैसे अग्नि के साधनार्थ शुद्ध धूम का प्रयोग न कर यदि नीलधूम का प्रयोग किया 
जाय तो उसमें नीलत्व विशेषण के व्यर्थ होने से छापववश शुद्ध घूम में ही अग्नि 
की व्यात्ति मानी जायगी, गौरव के कारण नीखधूम में अग्नि की व्याप्ति नहीं मानी 
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साध्यविपययव्याप्तो हेतुविरुद्ध:। यथा शब्दों नित्यः कृतकत्वादात्मवत्‌ , 
कृतकत्व॑ हि. साध्यनित्यत्वविपरीतानित्यत्वेन व्याप्तमू, यत्कृतक॑ तद्नित्यमेव, 
न नित्यमित्यतो विरुद्ध क्ृतकत्वसिति । 

सव्यभिचारोउनेकान्तिकः । स द्विविधः साधारणानैकास्तिको5्साधारणानेका- 
स्तिकश्रेति | तत्र पक्षसपक्षविपश्चत्रृत्ति: साधारणः | यथा-शब्दो नित्य प्रमेय- 
व्वादू; व्योमवत्‌ । अन्न हि प्रभेयत्वं हेतुस्तच नित्यानित्यब्ृत्ति | सपक्षाद्‌' बिप- 
क्षाद्‌ व्याधृत्तो यः पक्ष एवं बतेते, सोज्लाधारणानैकान्तिकः। यथा सूनित्या, 
गन्धवत्त्वात्‌ | गन्बवत्त्वं हि सपक्ष त्रित्यादिपक्षाचानित्याद व्यावृत्त भूसात्रवृत्ति । 


प्रकरणसमस्तु स एवं यस्य हेतोः साध्यविपरीतसाधक हेत्वन्तरं विद्यते । 
यथा शब्दो5नित्यो नित्यघर्मरहितत्वात्‌, शब्दों नित्योडनित्यधमरद्दितत्वादिति। 
अयमेव हि सत्प्रतिपक्ष इति चोच्यते ! 

पक्षे प्रमाणान्तरावध्ृतसाध्यासावों हेतुर्वाधितविषयः कालात्ययावदिष्ट इति 
चोच्यते | यथाग्निरनुष्णः कृतकत्शाजजलवतू । अन्न हि कृतकत्वस्य हेतो! साध्यम- 
मुष्णत्वं तदभावः प्रत्यक्षेगेवावधारितः, स्पाशनप्रस्यक्षेणैबोष्णस्वोपलम्भात्‌ । 


इति व्याख्यातमनुमानम्‌ । 


जायगी, अतः नील्धूम हेतु का भी व्याप्यत्वासिद्ध होना प्रव है। इस प्रकार अन्य- 
विध व्याप्यत्वासद्ध के मी प्रामाणिक होने से उक्त दो ही प्रकार के व्याप्यत्वासिद्ध के 
ऋथन को निश्चय ही संकेतमात्र मानना ही उचित है। 


(२) विरुद्ध 


जब साध्य का साधन करने के लिए किसी ऐमे छेतुका प्रयोग कर दिया जाता है 
जो साध्य का व्याप्य न होकर साध्य के विशेषधी साध्यामाव का व्याप्य होता है तब 
बह हेतु विरुद्ध कहा जाता है। जैसे शब्द को पक्ष और आत्मा को दृष्टान्त तनाकर 
शब्द में नित्यत्व का साधन करने के लिए यदि कतकत्व-कार्यत्त्र हेतु का प्रयोग किया 
जायगा तो कृतकत्व विदद्ध हेतु कहा जायगा, क्योंकि कृतकत्व नित्यत्व का व्याप्य न 
होकर नित्यल-विरोधी अनित्यत्व का व्याप्य है अर्थात्‌ जो कृतक-आर्य होता है वह 
अनित्य ही होता है, नित्य नहीं होता | इसलिए नित्यत्व के अनुमान में कृतकत्व 
विरुद्ध दे । 

यह हेल्वाभातस अन्य सभी हेत्वाभासों से निकृष्ट है क्योंकि इसके प्रयोग से 
अनुमानप्रयोक्ता की बहुत बढ़ी अशक्तता-भजशता सूचित होती है, उसे इतनी भी 
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सूक नहीं रहती कि वह जिस हेतु का प्रयोग कर रहा है, उससे उसके अपने अभिमत 
साध्य के साधन की बात तो दूर रही उलटे उससे उसके नितान्त अनभिमत साध्याभाव: 
की सिद्धि गले पढ़ जाती है | 

( ३ ) अमैकान्तिक-- 

जिस हेतु में साध्य का व्यभिचार होता है अर्थात्‌ जो हेतु नियमेन साध्य के 
साथ नहीं रहता किन्तु कहीं साध्याभाव के साथ मी रहता है उसे अमैकान्तिक कहा 
जाता है। उसके दो भेद ह--लाधारण अनैकान्तिक और असाधारण अनैंकान्तिक | 
साधारण अनैकान्तिक वह हेतु होता है जो पक्त, सपत्त और विपक्ष तीनों में रहता है । 
जैसे 'शब्दः नित्य+-शब्द नित्य है, प्रमेयत्वात्‌-क्योंकि वह प्रमेय है? व्योमवरत्‌-जैसे 
आकाश? इस अनुमान में पमेत्व हेतु साधारण अनेक्वान्तिक है, क्योंकि वह पक्ष-शब्द, 
सपक्ष-आकाश आदि नित्य पदार्थ और विपक्ष-घठट आदि अनित्य पदार्थ इन तीनों में 
रहता है | 


असाधारण * नैकान्तिक वह हेतु होता है जो सपक्ष और विपक्ष दोनों में न रह- 
कर केवल पक्ष में ही रहता है। जैसे 'भूः नित्या-भृमि नित्य है, गन्धवत्त्वात्‌-क्योंकि 
उसमें गन्ध हैं” इस अनुमान में गन्ध हेतु असाधारण अनेकान्तिक है, क्‍योंकि वह 
जिनमें साध्य-नित्यत्व निश्चित है उन आकाश आदि सफ्तों में तथा जिनमें साध्या- 
भाव-अनित्यत्व निश्चित है उन जछू आदि विपत्षों में न रह कर केवल पक्षु-भूमि में ही 
रहता है | 


यहाँ एक यह वात चर्चा करने योग्य प्रतीत होती हे कि ऋतिपय नैयायिक विद्वानों 
ने अचुपसंहारी नाम का तीसरा अनैक्षान्तिक मान कर अनैक्नन्तिक के तीन मेद माने 
हैँ | अनुपसंहारी का अर्थ है जिससे पक्तु में साध्य का उपसंहार-समर्पण न किया जा 
सके | जेसे जब विश्वमात्र को पत्त चना कर किसी साध्य के साधनार्थ किसी हेतु का 
प्रयोग किया जाता है तत्र वह हेतु अनुपसंहारी होता है, क्योंकि विश्व भर में साध्य का 
सन्देह होने से कहीं भी हेतु में साध्य के सहचार का निर्णय न हो सकने के कारण उस 
देठ से पक्ष में साथ्य का उपसंहार नहीं किया जा सकता | उदाहरण के लिए 'सर्वम्‌ 
अनित्यम्‌-सत्र अनित्य है, प्रमेयत्वातू-क्योंकि सब प्रमेय है? इस अनुमान में प्रयुक्त 
प्रमेयत्व को प्रस्तुत किया जा सकता है | इस अनुमान में समस्त विश्वके पक्ष होने से सर्वन्न 
साध्य का संशय मानना होता है | कछतः कहीं भी प्रमेयत्व में साध्य--अनित्यत्व के 
सहभाव का निश्चय न हो सकने से उससे पत्त में साध्य का उपसंहार नहीं हो पाता, 
अतः उक्त अनुमान में प्रमेयत्व हेत अनुपसंहारी अनेकान्तिक होता है | 
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तक॑भाषाकर ने अनैकान्तिक के भेदों में इसका परिगणन नहीं किया है, क्यों कि 
उन्होंने विश्वमात्रपज्षक अनुमान को अस्म्भाव्य माना है। उनका आशय यह प्रतीत 
होता है कि जन्र कहीं हेतु में ताध्य का व्याप्तिज्ञान सम्भव रहता है तभी अन्यत्र साध्य 
के साधनार्थ अनुमान-प्रयोग का अवसर उपस्थित होता है| किन्तु जब सारा विश्व ही 
पक्ष होगा, सम्पूर्ण जगत्‌ ही साध्यसन्देह से आक्रान्त होगा तव कहीं भी हेतु में साध्य 
के ब्याप्तिज्ञान की सम्भावना न होने से अनुमान का प्रयोग न हो सकेगा, अतः उनकी 
दृष्टि से उक्त प्रकार के अनुपसंहारी अनेकान्तिक की कल्पना वुद्धिसंगत नहीं प्रतीत होती | 


(४ ) प्रकरणसस 


जत्र किसी हेतु के साध्य के विपरीत अर्थ का साधक अन्य हेतु विद्यमान होता है 
तब वह हेतु-साध्य के साधनार्थ प्रयुक्त हेतु 'प्रकरणसम! कहा जाता है। 


प्रकरण! शब्द दो प्रकार से बनता है, प्रपूषंक क धातु से भाव में ल्युट्‌ प्रत्यय करने से 
तथा करण में ल्युट्‌ प्रत्यय करने से | मावल्युट्‌ से बने प्रकरण शब्द का अर्थ होता है परि- 
स्थिति-( प्रकृत में ) साध्यसन्देह की स्थिति। और करणल्युट्‌ से बने प्रकरण शब्द का 
अर्थ होता है पूर्वकी परिस्थिति-साध्यसन्देह की स्थिति जिससे बनी रहे, अर्थात्‌ जो साध्य- 
सन्देह को बनाये रहे । इस सन्दभ सें प्रयुक्त प्रकरण शब्द करणल्युद्‌ से बना हुआ है, 
अतः प्रकरणसम शब्द का अर्थ है--साध्यसंदेह पेदा करने वाल्ले के समान | इसलिए, 
किसी साध्य के साधनाथ किसी एक हेतु का प्रयोग होने पर जब उस साध्य के विरोधी 
साध्याभाव के साधनार्थ किसी अन्य हेतु का प्रयोग कर दिया जाता है तब साध्या- 
भावसाधक हेतु के साथ ज्ञात होने से साध्यसाधक हेतु साध्य का निश्चायक नहीं हो 
पाता, उस हेतु का प्रयोग होने पर भी साध्यसन्देह की स्थिति पूबंवत्‌ बनी रहती है। 
अतः प्रकरण-साध्यसन्देह को बनाये रहने वाले ताधारण घर्म के समान होने से वह हेतु 
प्रकरणसम कहा जाता है | 


उदाहरण के रूप में यह कहा जा सकता है कि जत्र शब्द में नित्यत्वताधक एक हेतु 
का और अनित्यत्वसाथक अन्य हेतु का एक साथ प्रयोग वा ज्ञान होता है उस समय 
उन दोनों हेतु एक दूसरे के प्रति प्रकरणसम हो जाते हैं। जेसे 'शब्दः अनित्य/--शव्द 
अनित्य है, नित्यधर्मरहितत्वात्‌-क्योंकि वह नित्यत्वनियत धर्म से शत््य है? यह, 
तथा 'शब्दः नित्यः--शब्द नित्य है, अनित्यघर्मरहितत्वातू-क्योंकि वह अनित्यत्व- 
मियत धर्म से शल्य है” यह, ये दोनों अनुमान जब एक साथ प्रयुक्त होते हैं, तब 
अमित्यत्व्र का साधक नित्यधर्मरहितत्व और नित्यत्व का साधक अनित्यधर्मरहितत्व 
थे दोनों हेतु प्रकरणसम होते हैं, क्‍योंकि उन दोनों अनुमानों के डपस्थिति-काल 
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में या तो नित्यत्व और अनित्यत्व का अनुमित्यात्मक संशय होता है, या दोनों के एक 
दूसरे के कार्य का विरोधी होने से नित्यत्व और अनित्यत्व में किसी का मीं 
निश्चय न हो सकने के कारण साध्यतन्देह की स्थिति पूर्ववत्‌ बनी रहती है। 


प्रकरणसम को ही सत्परतिपक्ष भी कहा जाता है। जो छोग साध्यसाधक तथा 
साध्याभावसाधक अनुमानों के सह सन्निधान में साध्य और साध्याभाव की संशयात्मक 
अनुमिति की उत्पत्ति घानते हैं वे उन अनुमानों में प्रयुक्त हेतु को प्रकरणसम' कहते हैं 
और जो लोग उन अनुमानों को एक दूसरे का प्रतिपक्षे-विरोधी मानकर उनके 
अनुमित्यात्मक कार्यों का प्रतिबन्‍्ध मानते हैं वे उन अनुमानों में प्रयुक्त हेव को 
सत्प्रतिपक्ष कहते हैं । 


(५) कालात्ययापदिष्ट 


कालात्ययापदिष्ट का अथ द्व--3चित काल का अत्यय-अतिक्रमण हो जाने पर अपर 
दिष्ट-प्रयुक्त होने वाद्य हेतु । जिस समय तक पक्त में साध्य का बाध-साध्याभाव का 
निश्चय नहीं रहता उतना समय पक्त में साध्य के साधनाथ्थ हेठ फे प्रयोग का उचित 
काल है, उसके आंतक्रमण हो जाने पर अर्थात्‌ कसी प्रमाण से पक्त में साध्य का 
बाघ हो जाने पर जब उससे राध्य के साधनाथ हेतु का प्रयोग होता है तब वह हेंठ॒ 
कालात्ययापदिष्ट हो जाता है, उस समय साध्यसाधक हेतु का प्रयोग होने पर भी पक्ष 
में साध्यानुमिति का उदय नहीं हो सकता क्योकि उसके विरोधी निश्चय का उदय 
अन्य प्रमाण द्वारा पहले ही सम्पन्न हो गया रहता है | 


कालात्यपादिष्ट हेतु को बाधितविषयक भी कहा जाता है। बाधितविषयक का अर्थ 
है, जिसका विषय बाधित हो अर्थात्‌ जिसके साध्य का अभाव प्रमाणान्तरद्वारा पक्ष में 
अवधारित हो | उदाहरण के लिये आग्न में अनुष्णत्व के साधनार्थ प्रयुक्त होने वाले 
हेतु को प्रस्तुत किया जा सकता है। जैसे 'अग्निः अनुष्ण:--अग्नि उष्णस्पश-श्त्य 
है, झृतकत्वात्‌-क्योंकि वह कृतक-कार्य है” जलवत्‌-जैसे जल” इस अनुमान में झतकत्व 
हेतु बाधितविषयक हैं, क्योंकि स्पार्शन प्रत्यक्ष से अभि में उष्णता का उपलम्म होने से 
यह सिद्ध है कि झृतकंत्व देतु के साध्य अनुष्णत्व का अमाव--उष्णस्पर्श अभि में 
प्रत्यक्ष प्रमाण से अवधारित है । 


हेत्वाभास के विभाग के सम्बन्ध में यह शातब्य है कि दुष्ट हेतु के अर्थ में हेत्वा- 
भास का जो पाँच वर्गों में विभाग किया गया है उसका प्रयोजक हेतुदोषरूप देत्वा- 
भास नहीं हो सकता, क्योकि जो धर्म विभाज्य पदार्थ के कई विभिन्न व्गों में न रह 
कर वेवल एक ही वर्ग में रहता है और ऐसे किसी घम से न्यून््ात्ति नहीं होता वही 
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धर्म विभाजक माना जाता है। जैसे पृथिवीत्व, जलत्व आदि घर्म विभाज्य द्रव्य के 
पृथिवी, जल आदि कई वर्गों में नहीं रहते किन्तु केवल एक ही एक वर्ग प्रथिवी, जल 
आदि में ही रहते हैं तथा ऐसे किसी घर से न्यूनबृत्ति नही हैं, अतः वे द्वव्य के विभा- 
जक होते हैं। पर असिद्धि, विरोध आदि हेतुदोष ऐसे नहीं हैं, वे तो विभाज्य दुष्ट हेतु 
के एक ही एक वर्ग में नियत न होकर उसके कई वर्गों में रहते हैं, जैसे वायु: गन्धवान- 
वायु गन्ध का आश्रय है, स्नेहात्‌--क्योंकि उसमें स्नेह है? इस अनुमान में प्रयुक्त स्नेह 
हेतु में असिद्धि, विरोध आदि पाँचो दोप हैं, इस लिये थे दोष असिद्ध, विरुद्ध आदि 
में ही सीमित नहीं हें किन्तु असिद्धि, विदद्ध आदि में भी है और विरोध अखिद्ध 
आदि में भी है। इसलिये इस विषय में यही कहना होगा कि दुष्ट हेतु के विभाजक 
असिद्धि आदि दोष नहीं हैं किन्त असिद्धित्व, विरोधत्व आदि दोषतावच्छेदक धर्म हैं, 
अर्थात्‌ दोषताबच्छेदक के पाँच प्रकार होने से दोष के पाँच प्रकार होते हैं और दोष 
के पाँच प्रकार होने से दुष्ट हेठु के पाँच प्रकार होते हैं। इस बात को गड्लेशोपाध्याय 
ने अपने तत्वचिन्तामणि अन्थ के अनुमानखण्ड में “उपधेयसझ्डरेड्प्युपाधेरसड्भरात्‌” कह 
कर संकेतित किया है | 


अनुपान प्रमाण के सम्बन्ध में थोड़ा और परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक प्रतीत 
होता है। जो इस प्रकार है | 


अनुमान का प्रामाण्य-- 


प्रमाण के सम्बन्ध में विद्वानों में पर्यात्त मतभेद है, विद्वानों का एक समुदाय 
ऐसा था जो कार्यकारणमाव को ही मान्यता नहीं देता था अतः उसके मत में प्रमाण- 
प्रमेयभाव की कोई सम्भावना न होने से उसकी दृष्टि में किसी प्रमाण का कोई अस्तित्व 
न था | न्यायकुसुमान्लि के प्रथम स्तबक में--- 


सापेक्षत्वादनादित्वाद्‌ वैचित्रयाद्‌ विश्ववृत्तित: | 
प्रत्याव्मनियतादू भुक्तेरस्त हेतुरछौकिकः? ॥ 


इस कारिका की अपनी प्रकाश? नाम की व्याख्या में वर्धमानोपाध्याय ने इस मत 
का स्पष्ट उल्लेख किया है । 


बाद में चार्वाक दर्शन में कार्यकरारणभाव को मान्यता मिली और उसके फलस्वरूप 
प्रमाणप्रमेय भाव की स्थापना हुई और एक मात्र प्रत्यक्ष प्रमाण की सत्ता स्वीकार की 
गई । ऐसा समझा गया कि अनुमान प्रमाण का अस्तित्व देतु-साध्य के व्याप्यग्यापकमाव 
पर आश्रित है और हेतु भें उपाधियुक्त होने का संशय सम्मव रहने से अनौपधिक- 
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सम्बन्धरूप व्याप्ति के निश्चय के अशक्य होने से व्याप्य-व्यापक्माव को स्वीकृति देना 
असम्भव है | 


बेशेषिक दर्शन में इस सम्बन्ध में विशेष रूप से विचार किया गया और प्रत्यक्षा- 
योग्य उपाधि के अज्ञात होने से उसे संशयानह मान कर तथा प्रव्यक्षयोग्य उपाधि की 
उपलब्धि न होने से उसका अमाव मान कर अनौपाधिकसम्बन्धरूप व्याप्ति की सुच्ोधता का 
प्रतिपादन कर अनुमान के प्रमाणत्व की बाघा का निराकरण किया गया । साथ ही 
यह कह कर अनुमान के प्रमाणत्व का समर्थन किया गया कि यदि अनुमान को 
प्र।ण न माना जायगा तो संसार का सारा व्यवहार ही छुप्त हो जायगा, क्योंकि कोई 
मनुष्य जब कुछ करता है तो इसी विश्वास से करता है कि उसके अमुक कार्य से अमुक 
फल की प्रासि होगी। पर अनुमान को प्रमाण न मानने पर यह विश्वात कथमपि 
सम्मव न होगा, क्योंकि जो कार्य अभी करना है, जो फह अभी पाना है, वह तो अभी 
अस्तित्व ही में नहीं है, तो फिर जिस सम्रथ जिसका अस्तित्व ही नहीं है. उस समय 
उसका प्रत्यक्ष केसे हो सकेगा ! 


अनुमान को प्रमाण न मानने पर यह मी एक दुस्समाधेय प्रश्न उठता है कि अनु» 
मान प्रमाण नहीं है? यह कहने वाले की अनुमान का अप्रमाणत्व ज्ञात है या 
नहीं ! यदि ज्ञात नहीं है तो उसका कथन नहीं हो सकता, क्योंकि कोई भी मनुष्य उसी 
बात को कह पात्रा है जो उसे ज्ञात होती है, जो बात ज्ञात नहीं होती उसे न कोई 
कहता है और न कह ही सकता है। अतः यह मानना होगा कि अनुपान को अप्रमाण 
कहने वाले मनुष्य को अनुमान का अप्रमाणत्व ज्ञात है, और यदि यह माना गया कि 
आअनमान का अप्रमाणत्व ज्ञात है तो इस हठ का तत्काल त्याग करना होगा कि उपाधि- 
युक्त अथवा व्यभिचारी होने का सन्देह होने से व्यात्तिशञान के दुघंट होने के कारण 
अनुवान का अस्तित्व ही नहीं हो सकता, क्‍योंकि यदि अनुमान का अस्तित्व ही न होगा 
तो उसमें अप्रमाणत्थ का शान केसे हो सकेगा १ इसके साथ ही “अनुमान प्रमाण « 
नहीं है? इस आग्रह का मी परित्याग करना होगा, क्योंकि अनुमान को छोड़ अनुमान 
के अप्रमाणत्व का दूसरा कोई ज्ञापक नहीं है। 


इस सन्दर्भ में यह भी एक विचारणीय बात है कि अनुमान प्रमाण नहीं है? इस 
कथन की सार्थक्ता तो उसी मनुष्य के प्रति हो सकती है जिसे अनुमान में अप्रमाण॑त्व 
का अज्ञान, संशय अथवा प्रमाणत्व का विपर्यय हो, अतः जिस मनुष्य के प्रति अनुमान 
प्रमाण नहीं है? यह बात कहनी है, कहने वाले को उसके उक्त अशान, संशय और दिपर्यय 
का परिशान आवश्यक है, और एक मनुष्य को दूसरे मनुष्य के अज्ञान आदि के जानने 
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का अनुमान को छोड़ अन्य कोई साधन नहीं है। फ़िर जिस साधन से दूसरे के जश्न 
आदि का शान किया जायगा उसी का प्रतिषेध केसे किया जा सकता है ! 


यह भी ध्यान देने योग्य बात है कि यदि अनुमान को प्रमाण न माना जायगा 
तो प्रत्यक्ष के प्रमाणत्व का भी निर्धारण केसे होगा ? क्योंकि प्रमाणत्व को स्व॒त्त शेय न 
मान कर अनुमान से ही ज्ञेय मानना होगा अन्यथा कभी उसका संशय न हो सकेगा | 


यह भी स्मरणीय है कि अनुमान को प्रमाण न मानने पर प्रत्यक्ष को 
भी प्रशण थानना सम्भव न होगा, क्योंकि किसी भी बात को मान्यता तभी प्राप्त 
होती है जब बह प्रमाणसिद्ध होती है, अतः प्रत्यक्ष के प्रमाणत्व को मान्यता प्रदान 
करने के लिये प्रत्यक्ष के प्रमाणत्व को प्रमाणसिद्ध बताना होगा, और वह प्रत्यक्ष से 
मिन्न प्रमाणकी सत्ता न मानने पर सम्भव नहीं है, क्योंकि न्‍्याय-वेशेपिक पत्तों में 
चन्चु आदि इन्द्रियों को ही प्रत्यक्ष प्रमाण माना जाता है और वे इन्द्रियाँ स्वयं 
अप्रत्यक्ष हैं, फिर उन अप्रत्यक्ष इन्द्रियों में प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रमाणत्व का अवधारण 
केसे उम्पादित हो सकता है? यदि यह कहा जाय कि जो लोग प्रत्यक्षमात्र को ही 
प्रमाण मानते हैं उनके मत में ऐसी कोई वस्तु नहीं मान्य हो सकती जो प्रत्यक्ष प्रभाण 
से सिद्ध न हो अतः उनके मत में अप्रत्यक्ष इन्द्रियों का अस्तित्व ही नहीं है किन्तु शरीर 
के जिन दृश्य भागों में उन हन्द्रियों का अस्तित्व अन्य मतों में माना गया है, प्रत्यक्षमात्र- 
प्रमाणवादी के मत में शरीर के वे इश्य भाग ही इन्द्रिय हैं और वही प्रत्यक्ष प्रमाण हैं, फछतः 
इन प्रत्यक्ष सिद्ध इन्द्रियों में प्रमाणत्व के प्रत्यक्षप्रमाणसिद्ध होने में कोई बाधा रहीं है, तो 
यह कथन भी ठीक नहीं है, क्योंकि इन्द्रियाँ भले प्रत्यक्षसिद्ध हों पर उनमें प्रमाकरणत्व- 
रुप प्रमाणत्व का प्रत्यन्ञ नहीं हो सकता, क्योंकि प्रमाकरणत्व प्रमा से घढित है, अतः 
वह उसी प्रमाण से शहीत हो सकता है जिससे प्रमा शहीत होती है | साथ ही उसे जिन 
आश्रयों में गहीत होना है उन आश्रयों का भी उसके ग्राहक प्रमाणद्वारा ग्राह्म होना 
आवश्यक है, क्योंकि जब तक धर्मी और घर्म दोनों एकप्रमाणगम्य न होंगे तब तक उनमें 
धर्मि धर्ममाव--आश्रयाशितमात्र का ग्रहण नहीं हो सकता | इसीलिये जो घर्मी और 
धर्म एक इन्द्रिय से आह्य नहीं होते उनके परस्परसम्बन्ध के अवधारण के लिये अनुमान 
की शरण लेनी पढ़ती है, जैसे गन्व घाण से ग्राह्म होता दे चक्तु से नहीं और उसका 
आश्रय प्थिवी चक्तु से ग्राह्म होती है घ्राण से नहीं, इसलिये उन दोनों के सम्बन्ध को 
प्राण या चन्तु से ग्राह्म न मान कर अनुमान से आह्य माना जाता हैं। इसी प्रकार 
शब्द का ग्रहण श्रोत्र से होता है किन्तु उसके आश्रय आकाश का अहण श्रोत्र से नहीं 
होता अतः शब्द के आश्रय रूप में आकाश का ग्रहण अनुमान प्रमाण से माना जाता 
है। ठीक उसी प्रकार नेत्रगोलक और उससे होने वाली रूप की प्रमा यह दोनों किसी 
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एक इन्द्रिय से गहीत नहीं होते अतः उन दोनों का सम्बन्ध किस्ती भी इन्द्रिय से 'नेत्न- 
गोलक रूप में प्रमाण है? इस रूप में ग़हीत नहीं हो सकता | फलतः यह निविवाद सिद्ध 
है कि यदि अनुमान आदि प्रमाणों को स्वीकार न किया जायगा तो प्रत्यक्ष के प्रमाणत्व 
का भी समर्थन न किया जा सकेगा । अतः प्रत्यक्ष ही एक प्रमाण है, प्रत्यक्षु से मित्र 
कोई प्रमाण नहीं है” यह मत कथमपि वुद्धिसंगत नहीं हो सकता । 


अनुमान के भेद्‌-- 


अनुमान के सम्बन्ध में दार्शनिकों की दो परम्परायें प्रसिद्ध हैं---एक वेदिक और 
दूसरी अवैदिक । वैदिक परम्परा की दो शाखायें हैं--एक अनुमान के दो भेद मानने 
वाली और दूसरी उसके तीन भेद मानने वाली | पहली वैदिक परम्परा में वेशेषिक 
और मीमांता दर्शन का समावेश है क्योंकि इन दोनों दर्शनों में अनुमान के दो मेद 
बताये गये हैं, जेसे वेशेषिक दर्शन के 'प्रशस्तपादमाष्य? में अनुमान का निरूपण करते 
हुये कहा गया है--तत्तु द्विविध॑ दृष्टं सामान्यतों दृष्टं चा | इसी प्रकार मी्मातादर्शन 
के शावरभाष्य १। १। ५४ में कहा गया हे--तत्तु द्विविध प्रत्यक्षतों हृष्टसम्बनस्ध 
सामानन्‍्यतो दृष्टसम्बन्धे च! | इस प्रकार इन दोनों दर्शनों में अनुमान के दो भेद माने गये 
हैं---दृश अथवा प्रत्यच्षुतो दृष्ट तथा सामान्यतों दृष्ट | इन दोनों अनुमानों में अत्यन्त 
साम्य है। दूसरी वैदिक परम्परा में न्याय, सांख्य आदि दर्शनों का समावेश है क्योंकि 
उनमें अनुमान के तीन भेद बताये गये हैं । जेसे न्‍्यायदर्शन में 'अथ तसट्पूबंक 
निविधमनुमानं पूवंबच्छेषवत्सामान्यतो दृष्ट व! (१।१।५) इस सूत्र से तथा 
सांज्यदर्शन में ईश्वरक्ृष्ण की सांखयकारिका के “त्रिविधमनुमानमाख्यातम? ( सा. का. ४ ) 
इस क्ारिकांश से अनुमान के तीन भेदों का स्पष्ट प्रतिपादन किया गया है । 
आयुवेदाचार्य महर्षि चरक ने भी न्याय और सांख्य के समान ही अनुमान का 
त्रिविधत्व स्वीकार किया है | चरक के सूत्रस्थान २१ | २२ में स्पष्ट कहा गया है किः 
प्रत्यक्षपूर्व त्रिविध भिका्ं चानुमीयते! । 

श्रीवाचस्पतिमिश्रने, जो षड्दर्शनीवल्ठम की उपाधि से अलडकृत हैं और छह 
दर्शनों पर जिनके महत्त्वपूर्ण व्याख्याग्रन्थ उपछब्ध हैं, वैदिक परम्परावों की इन द्विविध 
मान्यतावों में सामझ्स्य स्थापित करने की चेष्टा की है। उन्होंने अपनी 'सांख्यतत्त्त- 
कौमुदी” में पांचवी सांख्यकारिका की व्याख्या करते हुये अनुमान के द्विविध व और 
त्रिविधत्व की मान्यतातरों का समन्वयपूर्ण समर्थन किया है जो इस प्रकार है-- 

अनुमान के दो भेद हैं--वबीत और अवीत। जो अनुमान साध्य-साथन 
के अन्वयसहचार के आधार पर विधिरूप में--भावरूप में किसी साध्य के 
साधनार्थ प्रवृत्त होता दे उसे बीत” अनुमान कहा जाता है | 'तन्र अन्वयमुखेन 
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प्रवतेमानं विधायक वीतम? | जो ल्मनुमान साध्य-साघथन के व्यतिरेकसहचार को 
आधघार बनाकर प्रवृत्त होता है और किसी का विधायक नहीं अपितु प्रतिषेषक होता 
है उसे 'अवीत” अनुमान कहा जाता है “निषेधमुखेन प्रवततमानम्‌ अविधायकम्‌ अवीतम? | 
यह अबवीत अनुमान ही न्यायदर्शन में शेपवत्‌” शब्द से व्यवहुत किया गया है 
धत्र अबीतं शेषबत्‌! । शिष्यते परिशिष्यत इति शेप: | स एवं विषयतया यस्य अस्ति 
अनुमानशानस्य तच्छेषवत्‌ । तदाहुः-प्रसक्तप्रतिषेषे अन्यन्नाप्रसज्ञच्छिष्यमाणे सम्प्रत्यय+ 
परिशेष: | शेषवत्‌ का अर्थ है शेषविषयक अनुमान | और शेष का अर्थ है परिशेष 
अर्थात्‌ परितः--सब् ओर से शेष-बचने वारा | ऐसा पदार्थ जिस अनुमान से सिद्ध 
हो वह शेषवत्‌ अनुमान होता है। जेसे शब्द-गुण के आश्रय रूप में प्रथिवी, जल, तेज, 
वायु, काल, दिक्‌, आत्मा और मन ये आठ द्रव्य प्रसक्त होते हैं, किन्त शब्द ओ्रोत्र- 
आ्रह्म होता है और इन द्व॒व्यों के गुण श्रोत्रग्द्य नहीं होते अतः उन द्र॒ब्यों का प्रतिघेष 
हो जाता है, वे शब्द के आश्रय रुप में स्वीकृत नहीं हो पाते | द्रव्य से मिन्न गुण 
आदि पदार्थ शब्द के आश्रय रूप में प्रसक्त ही नहीं हो खकते क्योंकि गुण गुण आदि 
पदार्थों में आश्रित होने के स्वभावतः अनह होते हूँ । इस प्रकार प्रसक्त और अप्रसक्त- 
दोनों वर्गों से अतिरिक्त बच जाता है आकाश, वही अनुमान प्रमाण से शब्द के आश्रय 
रूप में सिद्ध होता है। इसलिये शब्द के आशभ्रयरूप में आकाश का यह अनुमान प्थिवीं 
आदि प्रसक्त और गुण आदि अप्रसक्त पदार्थों से शेष रह जाने वाले आकाश को विषय 
करने से शेषत्‌ अनुमान होता है। यह घथिवी आदि द्वव्यों में तथा गुण आदि अद्र॒ब्यों में 
शब्द के निषेध का बोधन करते हुये शब्द के एक अतिरिक्त आश्रय आकाश का साधन 
करता है, इसलिये “अवीत” की उक्त परिभाषा के अनुसार अवीत अनुमान कहा 
जाता है | 


वीत अनुमान के दो भेद होते हूँ पूवंवत्‌ और सामान्यतों दृष्ट | 'बीत॑ च द्वेधा 
पूव॑वत्‌ सामान्यतो दृष्ट' च? | पूर्बवत्‌ का अर्थ है पूर्वविषयक, पूर्व का अर्थ है प्रसिद्ध. 
और प्रसिद्ध का अर्थ है दृष्टस्वलक्षण सामान्य, अर्थात्‌ वह सामान्य जिसका कोई 
स्वलक्षुण--स्व॒ के लक्षित होने का आश्रय कहीं दृष्ठ हो । ऐसे सामान्यों में डउदाहरणाय्- 
वहित्व को प्रस्तुत किया जा सकता है क्‍योंकि उसका स्वरूक्षुण--उसके लक्षित होने का- 
आश्रय एक वहि रसोईघर में दृष्ट है। अब जब उसी सामान्य के दूसरे स्वलक्षण 
का-दूसरे वहि का अनुमान पर्वत सें किया जाता है तत्र वह अनुमान दृष्टस्वलुच्षुण- 
सामान्य-विषयक होने से पूर्ववत्‌ अनुमान होता है। 


दूसरे बीत--सामान्यतो दृष्ट का अर्थ है उस सामान्य को विषय करने वाला 
जिसका अपना स्वरूक्षुण--अपना कोई आश्रय दृष्ट नहीं है किन्तु उसके व्यायक्र सामान्य 
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-का स्वलक्षण--आश्रय दृष्ट है, अतः वह सामान्य स्वरूपतः दृष्ट न होने से स्वयं हृष्ट 
नहीं है किन्तु अपने व्यापक सामान्य के दृष्ट होने से सामान्यतो दृष्ट है, और उसको 
विषय करने वाला अनुमान सामान्यतों दृष्ट अनुमान है। जेसे क्रियात्व हेतु से जब 
-रूपादिशान के करण का अनुमान होता है तब वह अनुमान सामान्यतों दृष्ट 
अनुमान होता है, क्योंकि वह अनुमान रूपादिज्ञान के करणरूप में इन्द्रिय का साधन 
करता है और उतमें आश्रित इन्द्रियत्व ऐसा सामान्य है जिसका कोई स्वरूक्षण-- 
आश्रय हम जेसे स्थूलदर्शी जनों को कमी दृष्ट नहीं है अपितु उसके व्यापक साध्षान्य-- 
करणत्व का ही स्वरत्षण--कुठार आदि आश्रय दृष्ट है। इस प्रकार सामान्यतो दृष्ट अर्थ 
को विपय करने के कारण क्रियात्व हेतु से रूपदिज्ञान के करण चन्नु आदि इन्द्रिय का 
अनुमान सामान्यतों दृष्ट! अनुमान है। 
यह बात सांख्यकारिका ५ की व्याख्या--सांख्यतत्त्वकौमुदी में इन शब्दों में कही 
गई है-- 
वीत॑ च॑ द्वेघा--पूर्ववत्‌ सामान्यतों दृष्टं च। तज्रैंक दृश्स्वछक्षुणसामान्यविंपयं, 
-तत्पूर्वबत्‌ । पूर्व प्रसिद्ध हश्ख्खलज्षणसामान्पमित्रि यावतू, तद॒स्थ विपयत्वेन अस्ति 
अनुमानज्ञानस्थेति पूर्ववत्‌ | यथा धूमाद्‌ वहित्वसामान्यविशेषः पर्व॑तेडनुमीयते, तस्थ च 
वहित्वसामान्यस्य स्वक्षु ्णं बहिविशेषो दृष्ठो रसवत्याम्‌ | 
अपर च वीत॑ सामान्यतोहष्टम्‌ अदृश्ध्वलक्षणसाप्षान्यविषयं, ययथेन्द्रियविषय- 
मनुमानम्‌ । अन्न हि रूपादिविज्ञानानां क्रियात्वेन करणवत्त्ममनुमीयते, यद्यपि करणत्त- 
सामान्यस्य छिंद्दादौ वास्थादि स्वलच्षणमुपलब्धं,, तथापि यज्यातीयश््य रूपादिशाने 
करणत्वमनुमीयते तजातीयस्य करणत्य न दृष्ट स्वरृक्षणं प्रत्यन्ेण । इच्द्रियजातीय॑ हि 
तत्करणम्‌, न चेर्द्रियत्वसामान्यस्थ स्वलक्षुणमिन्द्रियविशेष: प्रत्यक्षगोचरोडर्वाग्हशां यथा 
वहित्वसामान्यस्य स्वलक्षुणं वहिः | 
अनुमानविषयक अवैदिक परम्परा में त्ौद्ध तथा जैनदर्शन की अनुमान विषयक 
मास्यनावों का समावेश है | बौद्ध विद्वानों ने बहुत सप्रय तक वैदिक परापय का 
अनुसरण करते हुये अनुमान का त्रिविधत्व स्वीकार किया है, जिसका उल्लेख 
“उपायहुदय नामक ग्रन्थ में उपरूब्ध होता है। किन्तु आचार्य दिद्लाग ने, जिनका 
सभ्य ईसा की चतुर्थ शताब्दी माना जाता है, इस परम्पराका परित्याग कर अनुमान 
के विषय में एक नई परम्वरा प्रतिष्ठित की और वही भविष्य के लिये बौद्ध दर्शन के 
मान्य सिद्धात्त के रूप में स्वीकृत हुई | 
जैनदर्शन में अनुमान के जो लक्षण, भेद आदि वर्णित हैँ उनपर भी वैदिक परम्परा 
का यर्याप्त प्रभाव परिलक्षित होता है जिसे जैनदर्शन के विभिन्न अन्यों के प्रमाण-प्रकरण में 
देखा जा सकता है । 
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तवभाषाकार का मत«- 


तर्वभाषा में अनुमान के न तो प्रत्यक्षतो दहृष” और 'सामान्यतों दृष्ट नाम के: 
दो भेद बताये गये हैं और न 'बीतः और “अवीत' नाम के ही दो भेद बताये गये हैं। 
पूर्व॑बत्‌ , शेषवतू तथा साम्मान्यतो दृष्ट नाम के तीन भेद भी नहीं बताये गये हैं, किन्तु 
नव्यन्याय की पद्धति का अनुसरण कर स्वार्थानुभान और पराथ्थानुमान नाम के दो 
भेद बताये गये हैं| पर इसका यह अर्थ नहीं है कि न्याय-वेशोषिक के अन्य ग्रन्थों में 
वर्णित अनुमान के उक्त भेद तर्कभाषाकार को अभिम्त नहीं हैं | तकभाषा में ये 
गये अनुमान-विभाजन का स्पष्ट आशय यही है कि अनुमान के जितने भी प्रकार यत्र 
तत्र वर्णित हैं वें सब स्वार्थानुमान और परार्थानुमान की श्रेणी में अन्तर्भुक्तः 
हो जाते हैं। 


पराथौनुमान-- 


परार्थानुमान के विषय में यह शातव्य है कि परार्थानुणान जिस वाक्य से सम्पन्न होता 
है उसे भ्याय' कहा जाता है और उसके घटक वाक्यों को 'न्यायावयव” कहा जाता 
है | न्यायावयव की तख्या के विषय में विभिन्न दर्शनों की विभिन्न मान्यतायें हैं | न्यायद्शंन 
में उनकी पांच संख्या मानी गई है। उनके नाम हैं प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, डपनय और 
निगमन | वेशेषिक दर्शन में पहले वाक्य का नाम तो वही रखा गया है पर अन्य चार 
वाक्‍्यों के नाम स्यायद््शन के नामों से सवंथा मिन्न हैं, जसे 'हेतुः! का नाम 'अपदेश?, 
(उदाहरण! दा नाम! 'निदर्शन! 'उपनय? का नाम अनुसन्धान? तथा 'निगमन! का नाम 
प्रद्याग्नाय” बताया गया है । 


न्यायदर्श के अप्रतिशाहेतृदाहरणोपनयनिगमनान्यवयवाट! इस सूत्र के 
वात्यायनभाष्य में न्याय के दश अबयवों का उल्लेख किया गया है, जिसमें प्रतिशा 
आदि से अतिरिक्त जिशासा, संशय, शक्यप्रात्ति, प्रयोजन और संशबब्युदास का 
परिगणन किया गया है | जैसे 'दशावयवान्‌ एके नेयायिका वाक्‍्ये संचच्षते-जिशासा, 
संशय, शक्यप्राप्तिस, प्रयोजन संशयव्युदास इति! | न्‍्यायमाष्य मे जिज्ञासा आदि पांच 
अवयतों का खण्डनकर प्रतिज्ञा आदि पांच अवयवों की ही मान्यता स्वीकृत की गई है । 

मीमांसा और वेदान्त दर्शन में न्याय के तीन ही अवयव माने गये हैं---प्रतिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण अथवा उदाहरण, उपनय और निगमन | ब 

बौद्ध दर्शन में न्‍्याय के दो ही अवयव माने गये हैं--उदाहरण और डपनय | 
जैनदर्शन में न्याय के अवयवों की कोई नियत झंख्या नहीं मानी गई है, अपितु 
जिसके प्रति न्याय वाक्य का प्रयोग क्रिया जाता उसकी अहंता के अनुसार न्याय 
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के अवयबों का प्रयोग होता है, अतः उस दर्शन के अनुसार कमी पश्मावयव, कभी 
अचतुरवय॒व, कभी उ्यवयव, कभी दृबयव और कमी एकावयव का ही प्रयोग होता है। 


गसकतीपयिक रूप-- 


हेतु के जिन रूपों का श्ञान होने पर अनुमिति का उदय होता है, उन रूपों को 
गमकतोपयिक रूप कहा जाता है| गमकता का अर्थ है अनुमापक्तता और औपयिक का 
अर्थ है प्रयोजक, इस प्रकार गमकतौपयिक का अर्थ है अनुमापकता का प्रयोजक | इन 
झुपों की संख्या के विषय में भी विभिन्न मत प्राप्त होते हैं । 
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वेशेपरिक, सांखय और बौद्ध दर्शन में इन रूपों की तीन संख्या मानी गई है-पत्तसत्त, 
सपक्तुसत््व और विपत्षासत्त्त, किन्तु न्याय दर्शन में अवाधितविषयत्व और असत्मति- 
पद्तृत्व को भी गमकतौपयिक मान कर उनकी संख्या पाँच मानी गई है | 


हेत्वाभास-- 

हेतु के इन गमऊझतौपयिक रूपों की मान्यता के आधार पर ही हेत्वामाण को भी 
मान्यता प्रदान की गई है। वेशेषिक आदि जिन दर्शनों में हेतु के गमकतौपयिक तीन 
ऋप माने गये हैं उन दर्शनों में हेत्वाभास के भी तीन ही भेद माने गये हैं. जैसा कि 
अशस्तपादभाष्य में उल्लिखित इन दो कारिकावों से स्पष्ट है-- 


यदनुमेयेन सम्ब्रद्धं प्रसिद्ध च तदन्विते | 
तदभावे च नास्त्येव तल्लिइ्टमनुमापकम््‌ ॥ 
विपरीतमतो यत्त्यादेकेन द्वितयेन वा। 
विरद्धासिद्धसन्दिग्वमलिट्ठ काश्यपोडब्रवीत्‌ ॥ 


इनमें पहली कारिका से हेतु के पक्ष॒सत््व, सपक्तुसत्व और विपत्षासत्य इन तीन 
ऋपों का प्रतिपादून किय गया है और दूसरी कारिका से देतुगत उक्त रूपों के शान के 
विरोधी विरूद्ध, असिद्ध और सन्दिग्ध इन तीन हेत्वाभासों का प्रतिपादन 
किया गया दे । 


न्यायदर्शन में यतः गपकतौपयिक रूपों में अच्राधितविषयत्व और असपत्प्रतिपक्षत्व 
का समावेश कर उनकी पाँच संख्या मानी गई है. अतः उनके ज्ञान के विरोध के 
आधार पर देत्वामासों की पॉच संख्या मानी गई है और उन्हें सव्यभिचार, विरुद्ध, 
असिद्ध, सत्प्रतिपक्ष और बाघित नामों से व्यवद्वत किया गया है | 


क्षरक॑भाषा १४३ 
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, अतिदेशवाक्याथस्मरणसहक्षत॑ गोसाहश्यविशिष्टांपण्डज्ञानमू_ उपसानम्‌ ।, 
श्यथा गवयमजानन्नपि नागरिकों यथा गौस्तथा गबय' इति वाक्य कुतश्रिदारण्यक- 
पुरुषाच्छुत्वा वन॑ गतो वाक्यार्थ स्मरन्‌ यदा गोसाहश्यविशिष्टं पिण्ड पश्यति 
'तदा वदूवाक्यार्थस्मरणसहऋतं गोसाहश्यविशिष्टपिण्डज्ञानमुपमानम्‌ उपसितिकरण- 
त्वात्‌ । गोसाब्श्यविशिष्टपिण्डज्ञानानन्तरम्‌ 'अयमसोी गवयशब्दवाच्यः पिण्ड 
इति संज्ञा-संज्ञिसम्बन्धप्रतीतिरुपभितिक, सेव फलूमू। इदं तु प्रत्यक्षानुम/नो- 
खाध्यग्रमासाधकत्वातू प्रमाणान्तरमुपमानससिति । 


इति व्याख्यातमुपमानम्‌ | 


प्रत्यक्ष और अनुमान प्रमाण का प्रतिपादन करने फे अनन्तर अच्न उपमान प्रमाण 
के प्रतिपदन का अवसर उपस्थित है, इससे पहले उसका अवसर नहीं था, क्योंकि 
किसी भी पदार्थ का प्रतिपादन उस पदार्थ की जिज्ञासा होने पर ही संगत होता हे और 
प्रत्यक्ष का प्रतिपादन करने के अनन्तर मनुष्य को पहले उपमान की जिश्ञासा न होकर 
अनुमान की ही जिशासा होती है। अतः जब्र तक अनुमान की जिजशासा का उपशम्त न 
हो जाय तन्र तक उपमान की जिशासा नहीं हो सकती और जब तक उसकी जिशासा न 
डी तब तक उसके प्रतिपादन की संगति नहीं हो सकती | 

उपप्ताम की जिज्ञासा से पहले अनुमान की जिज्ञासा होने के कई कारण हैं। एक 
तो यह कि प्रत्यक्ष के प्रामाण्य की सिद्धि उपमान के आयक्त न होकर अनुमान के 
आयत्त है, क्योंकि प्रत्यक्ष को प्रमाण बताने पर जत्र यह प्रश्न उठता है कि “रत्यक्षु प्रमाण 
है? यह बात किस प्रमाण से सिद्ध होती है ! तत्र उसके उत्तर में अनुमान ही प्रस्तुत होता 
है, उपमान नहीं | अतः जब उपमान से पूर्व अनुमान ही प्रस्तुत होता है तब उपमान 
की जिशासा न होकर अनुमान की ही जिशासा का पहले होना नितान्त स्वाभाविक है | 


दूसरा कारण यह कि उपमान की अपेक्षा अनुमान के प्रामाण्य में अल्प विवाद है, 
अनुमान को अप्रमाण कहने वाले लोग थोड़े हूँ और उपमान को अप्रमाण कहने वाले 
लोग बहुत अधिक हैं, अतः उपपमान के प्रामाण्य को प्रतिष्ठित करने में जितने विरोधी 
मतों का खण्डन करने की आवश्यकता है, अनुमान के प्रामाण्य को प्रतिष्ठित करने में 
उससे बहुत कम विरोधी मतों का खण्डन करने की आवश्यकता है, इसलिये उपमान 
का प्रामाण्य दुरुह है और अनुमान का प्रामाण्य सुगम है और मनुष्य का स्वभाव 
है कि जो बात उसे सुगम प्रतीत होती है उसकी जिज्ञासा वह पहले करता है और जो 
आत उसे दुरूह प्रतीत होती है उसकी जिशासा बाद में करता है। 
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तीसरा कारण यह कि उपमान की अपेक्षा अनुमान का क्षेत्र अत्यधिक विस्तृत है, 
अनुमान से मनुष्य को अनन्त पदार्थों का परिज्ञान होता है और उपमान से अत्यन्त 
सीमित पदार्थों का ही ज्ञान होता है अतः डपमान की अपेक्षा अनुमान के अत्यधिक 
उपयोगी होने के कारण मनुष्य को पहले उसी की जिज्ञासा का होना अत्यन्त 
स्वाभाविक है। अस्तु । 

जत्र किसी अज्ञातनामा पदार्थ प्रें किसी ज्ञातनामा पदार्थ के साहश्य का ज्ञान होता 
है और उस समय अतिदेशवाक्य--अज्ञातनामा पदार्थ का नाम बताने वाले वाक्य 
के अर्थ का स्मरण भी हो जाता है तब वह ज्ञान उपमान प्रमाण होता है, अर्थात्‌ उससे 
उपमिति--अज्ञातनामा पदार्थ के नाम की प्रमा का उदय होता है। जैसे किसी ऐसे 
नागरिक पुरुष से, जिसने कभी गबय--नील गाय को नहीं देखा है, किसी आरण्यक 
पुरुष का परिचय होता है और वन्य पशुवों की चर्चा के प्रसद्ढ में गवय की चर्चा 
होने पर वह नागरिक पुरुष उस आरण्यक पुरुष से प्रश्न करता है कि 'कीहशः गबयो 
भवति--गवय केसा होता है, कस प्रकार के पशु को गवय कहा जाता है ? उत्तर में 
आरण्यक पुरुष उसे बताता है कि 'गोसह॒श; गवयो भवति--गवय गौ के सहश 
होता है अर्थात्‌ गोसहश पशु को गवय कहा जाता है? | अब वह नागरिक 
पुरुष जब कमी अरण्य में जाता हे और वहाँ गौ के सहश किसी पशु को देखता है 
तब उसे अतिदेशवाक्य--आरण्यक पुरुष के पूर्व वाक्य 'गोसहशश्गवयो भवति' 
के गो के सहश पशु को गवय कहा जाता है? इस अर्थ का स्मरण हो जाता है| 
इस प्रकार इस स्मरण का सन्निधान होने पर गोसट्श पशु का ज्ञान, जो अभी 
अमी उत्पन्न हुआ है, उपमिति प्रमा का करण होने से उपमान प्रमाण कहा जाता है, 
क्योंकि उस शान के अमन्तर नागरिक पुरुष को इस प्रकार की प्रमाका उदय होता 
है कि 'अयमसौ पिण्डः गवयशब्दवाच्य;-- गौ के समान दीखने वाला यह पशुपिण्ड 
गवयशब्द का बाच्यार्थ है अर्थात्‌ इसी पशु का नाम गवय! है। इस प्रकार 'नीलगाय! 
सज्ञी के साथ 'गवयः संज्ञा के वाच्यवाचकभाव सम्बन्ध की जो यह प्रमा होती है वही 
उपम्तान प्रमाण का फल है | यह फल प्रत्यज्ञ आर अनुमान प्रमाण से अखाध्य है, 
इसका साधक होने से उपमान एक अतिरिक्त प्रमाण है| 

प्रश्न होता है कि जच्र संशा और संशी के सम्बन्ध की प्रतीति जो प्रत्यज्ञ और 
अनमान प्रमाण से साध्य नहीं हो सकती, उसके लिये उपमान प्रमाण की आवश्यकता 
विद्यमान है तब वैशेषिक आदि जो दार्शनिक उस प्रमाण को नहीं मानते उनके मत 


में उक्त प्रतीति की उपपत्ति केसे होगी ! 
इस प्रश्न के उत्तर में वेशेषिक की ओर से यह कहा जा सकता ऐई कि नील गाय 
में गवय शब्द के वाच्यत्व का निर्णय केवल इसी रूप में नहीं करना है कि 'नील्गाय 
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गवय शब्द का वाच्य है? किन्तु 'नीलगाय अमुक रूर से गवय शब्द का वाच्य है? 
हस रूप में करता है| वह रूप साघारणतया तीन प्रकार का हो सकता है--गोसदृशत्व, 
इृदन्त्व और गवयत्व, क्योंकि गोसह॒श पशु के दर्शनकाछ भें ये तीनो रूप नीलगाय 
में ज्ञात होते हैं। अतः यह विवेक्र कर लेना परमावश्यक प्रतीत होता है कि इन तीनों 
रूपों में किस रूप से नील्गाय को गवय शब्द का वाच्य मानना उचित है ! विचार 
करने से यह निष्कर्ष निकलता है कि गोसह॒शत्व रूप से वाच्य मानने पर केवल नील- 
गाय ही गत्रय शब्द का वाच्य न होगी, अपितु गोसह॒शत्व जिन अन्य पशुों में रहेगा 
वे भी गवय शब्द के वाच्य हो जायंगे | दूसरी बात यह कि गोसहशत्ब इृद्न्‍्त्व और 
गवयत्व की अपेन्षा गुरुतर है अतः उस रूप से नीलगाय को गवय शब्द का वाच्य 
मानने में गौरव भी है| 


इद्न्त्वरूप से भी नील्गाय को गवय शब्द का वाच्य मानना उचित नहीं है 
क्योंकि हृदन्त्व तो केवल सामने दीखने बाली नीलगाय में ही विद्यमान है अतः उस 
रूप से नीलगाय को गवय शब्द का वाच्य मानने पर जो नीछगाये सामने उपस्थित 
नहीं हैं वे गवय शब्द का वाच्य न हो सकेंगी | दूसरी वात यह कि इदन्त्व पुरोवर्तित्व 
या पुरोदश्यमानत्वस्वरूप होने से गवयत्व की अपेक्षा गुरुतर है अतः उस रूप से नील 
गाय को गवयशब्द का वाच्य मानने में गौरव है । 


इस प्रकार विचार करने पर उक्त तीनों रूपों में गवयत्व ही ग्राह्मय प्रतीत होता है, 
क्योंकि वह समस्त नोलगायों में रहने वाली और नीलंगाय से मिश्र किसी भी पदार्थ में 
न रहने वाली एएक जाति होने से मोसहशत्व और इद्न्त्व की अपैक्षा निर्दोष और 
लघु है। इस प्रकार के विवेक के फलस्वरूप यह निश्चय होता है कि 'नील्गाय 
गवयत्वरूप से गवयशब्द का वाच्य है? । किन्तु यह ध्यान देने की बात है कि इस 
प्रकार के विचार की अवतारणा के पूर्व इतना निश्चय हो जाना आवश्यक है कि 
कोई घर्म गवयशब्द का प्रवृत्तिनिमित्त अवश्य है अथवा जिम ण्दार्थों को बताने के 
लिये गवयशब्द का प्रयोग होता है वे पदार्थ किसी एंक निश्चित रूप से गवयशब्द के 
वाच्य हैं? क्योंकि जब्र तक यह निश्चय न हो लेगा तब तक इस विचार का उत्त्थान ही 
रम्मव नहीं हो सकता कि गोसदशत्व, इृदन्‍्वव और गवयत्व इन तीन रूपों में किस रूप 
को गवयशब्द का प्रवृत्तिनिमित्त मानना अथवा इन तीन रूपों में किस रूप से 
नीलगाय को गवयशब्द का वाच्य मानना उचित हैं ? और उक्त निश्चय इस प्रकार 
के अनुमान से ही शक्य है कि 'कोई घमं गवयशब्द का प्रवृत्तिनिमित्त अवश्य है अथवा 
जिन पदाथों में गवयशब्द का प्रयोग होता है वे पदार्थ अवश्य ही किसी एक निश्चित 
रूप से गवयशब्द के वाच्य हैं, क्योंकि गवयशब्द अनेक पदार्थों में प्रयुक्त होने वाला 
एक साधु शब्द है और ऐसे प्रत्येक साधुशब्द के लिये यह नियम है कि उसका कोई 


।* पननह 
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एक धर्म प्रश्चेत्तिनिमित्त अवश्य होता है अथवा ऐसे शब्द जिन पदार्थों में प्रयुक्त 
होते हैं वे पदार्थ अवश्य ही किसी एक निश्चित रूप से ऐसे शब्दों के वाच्य होते हैं! | 
अनुमानद्वारा इसका निश्चय हुये बिना उक्त विचःर हो ही नहीं सकता और उक्त 
विचार के अमाव में उपमान प्रमाण से भी यह निश्चय नहीं किया जा सकता कि 
दिव्य शब्द गवयत्वरूप से नील्याय का वाचक है अथवा नीलगाय गवयत्वरूप से 
गवयशब्द का वाच्य है? | 


इस स्थिति में वेशेषिकदर्शन का मन्तव्य यही है कि जब गवय शब्द गवयत्वरूप से 
नीलगाय का वाचक है? इस निश्चय पर पहुँचने के लिये उपमानप्रमाणवादी को 
भी इस अनुपान की कि “अनेक पदार्थों में प्रयुक्त होने वाला साधु शब्द होने के नाते 
गत्रयशब्द किसी एक निश्चित रूर से अनेक अर्थ का वाचक है? तथा इस तक की क्नि 
धबयशब्द को गोसहशत्व और इद्न्त्व की अपेक्षा गवयत्वरूप से नीलगाय का बाचक 
मानने में दोपराहित्य और छात्रव है? तत्र फिर उपमाननामक ए.क् अतिरिक्त प्रमाण की 
कल्पना करना निरथक है, क्योंकि गवयशब्द गवयत्वरूप से नीलगाय का वाचक है 
अथत्रा नीलगाय गवयत्वरूप से गव्रयशब्द का वाच्य है? यह निश्चय उक्त तर्क के 

हयोग से उक्त अनुमानद्वारा भी सम्पन्न किया जा सकता है। 


वेशेषिक के इस तक के विरुद्ध नेयायिक्ों का कथन यह है कि अनुमान प्रमाण से 
उक्त निश्चय की थ्राप्ति नहीं की जा सकती क्योंकि अनेक पदार्थों में प्रयुक्त होने वाले 
साधु शब्द अवश्य ही किसी एक सुनिश्चित रूप से अपने अर्थ के वाचक होते हैं? इस 
अनुमान से केवल इतना ही निश्चय प्राप्त किया जा सकता है कि 'गवयशब्द अनेक अर्थों 
में प्रयुक्त होने वाला साधु शब्द होने के नाते किसी एक निश्चित रूप से अपने अर्थ 
का वाचक अवश्य है? पर यह निश्चय नहीं प्राप्त किया जा सकता कि “गवय॒शब्द 
गवयत्वरूप से अपने अर्थ नीछगाय का वाचक है? क्योंकि उक्त अनुमान का मूलभूत 
नियम केवल इतना ही बताता है कि अनेक अथों में प्रयुक्त होने वाले प्रत्येक साधु शब्द 
को किसी एक निश्चित रूप से अपने अर्थ का वाचक होना चाहिये, वह यह नहीं 
बताता कि अम्ुक शब्द को अम्ुक रूप से अपने अर्थ का वाचक होना चाहिये | अतः 
अनुमान प्रमाण से केवल इतना ही निश्चय प्रात किया जा सकेगा कि 'गवय शब्द किसी 
एक निश्चित रूप से अपने अर्थ का वाचक है? | उससे यह निश्चय नहीं प्राप्त किया जा 
सकता कि “गवयशब्द गवयत्वरूप से नील्गाय का वाचक है?! अतः इस निम्चेय की 
प्राप्ति के लिये उपमान प्रमाण की कल्पना अणरिहार्य है । 

इस प्रकार इस सम्बन्ध में बेशेपिक और नेयायिकों के मतभेद होने का आधार 
केबल यही बताया जा सकता हैँ कवि वेशेपिक को यह मान्य है कि अनुमान के मूलभूत 
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नियम--व्याप्ति में साध्य जिस रुप से प्रविष्ट नहीं रहता, विशेष प्रकार के तर्क के सहयोग 
से अनुभानद्वारा उस रूप से भी साध्य का अनुपित्वात्मक निश्चय प्राप्त किया जा सकता 
है, 'अतः अनेक अथ्थों में प्रयुक्त होने वाला प्रत्येक साथु शब्द क्रिठी एक निश्चित रूप 
से अपने अर्थ का वाचक होता है? इस नियम में 'गवयत्वरूप से नीलगाय की वाचकताः 
यद्यपि विशेष रुप से प्रविष्ट नहीं है तथायि गयशब्द को गवयत्वरूप से नीठगाय का 
वाचक मानने में छाप है? इस तक के सहयोग से उक्तनियम्रमूलक अनुपान के द्वारा 
ही यह निश्चय प्राप्त किया जा सकता है कि 'गवयशठ्द गवय्रत्यरूप से नीलगाय का 
धाचक है? | इसलिये उपमान प्रमाण की कल्मना अनावश्यक है | 


नैयायिकों को इसके विपरीत यह पान्य है कि अनुमान के मूलभूत नियम--व्याप्ति 
में साध्य जिस रुप में प्रविष्ठ होता है, अनुभानद्वारा उसी सूप से साथ्य का अनुमित्यात्मक 
निश्चय प्राप्त किया जा सकता है अन्य रूप से नहीं, क्योंकि 'नहाँ जहाँ धूम होता है वहाँ 
वहाँ अग्नि होता है? इस नियम के आधार पर सम्न्न होने वाले अनुधान से अग्नित्वरूप 
से ही अग्नि के अनुमित्यात्मक निश्रय का होना अनुभवसिद्ध हे, न कि द्रव्यस्व, 
तेजस्व अथवा तहचक्तित्व रूप से | अतः अनेक अर्थों में प्रयुक्त होने वाला प्रत्येक साथु 
शब्द किसी एक निश्चित रूप से अपने अर्थ का वाचक होता है? इस नियम में विशेषरूप 
से धवयत्वरूप से नील्गाय की वाचकता' का १्रवेश ने होने के कारण उक्तनियम्रमूलक् 
अनुमान से गवयशब्द गवयललरूप से नीलगाय का बाचक है” यह निश्चय नहीं प्राप्त 
किया जा सकता | इसलिये इस निश्चय की प्राप्ति के लिये उपमान प्रमाग की कल्पना 
आवश्यक है, क्योंकि गवयशब्द को गवयल्वस्य से नील्गाय का वाचक मानने में 
छाघव है? इस लाववन्ञानरुप तर्क के सहयोग से उपम्रान प्रमाण द्वारा गवयशब्द्‌ 
गवयत्वरूप से नीलगाय का वाचक है अथवा नीलगाय गवयत्वरूप से गवयशब्द का 
बाच्य है? इस निश्चय के होने में कोई बाधा नहीं है | 


उपमान प्रमाण का क्षेत्र-- 


उपयुक्त चर्चा से यह प्रतीत होता है क्रि संज्ञा और संज्ञी का सम्बन्ध ही उपमान 
प्रमाण का क्षेत्र है और अप्रसिद्धनामा पदार्थ में प्रसिद्धनामा पद्मर्थ के साहश्य का 
ज्ञान ही अतिदेशवाक्थार्थ के स्मरण के सन्तिधान में उपम्रान प्रमाण है, पर 
श्यायदर्शन के वाह््यायन साष्य तथा उसकी विश्वनाथीय बृत्ति को देखने से उपममान 
प्रधाण के प्रमेय और स्वरूप के बारे में और अधिक प्रकाश पढ़ता है एवं उसका क्षेत्र 
तथा स्वरूप और विस्तृत प्रतीत होता है। तदनुतार इस सन्दर्भ में इतना और 
बता देना आवश्यक है कि संज्ञा और संजश्ञी के सम्बन्ध के निश्चयार्थ जेसे 
अप्रसिद्धनामा पदार्थ में प्रसिद्धनामा पदार्थ के साइश्यशञान को उपम्ान प्रमाण माना 


श्ष्पर तकंभाषा 


जाता है उसी प्रकार अप्रसिद्धनामा पदार्थ में प्रसिद्धनामा पदार्थ के वेसाइश्य-वैधर्म्य- 
शान को भी उपमान प्रमाण मानना आवश्यक है| जैसे--जिस पुरुष को उट्ट शब्द 
का अर्थ नहीं शात है उसे जब किसी अन्य पुरुष के वाक्य से यह ज्ञात होता है कि 
“अन्य सभी पशुवों से विसद्श दीखने वाले पशुको उद्ट कहा जाता है? और वह बाद 
में जब कमी अत्यन्त लम्बी गर्दन, अत्यन्त चञ्चल होंठ और कहुये जेंसे अत्यन्त कठोर, 
ऊँची नीची पीठ वाले पशु को कठोर कोंटे चत्राते देखता है तब अन्य सभी पशुवों 
से इस प्रकार के वेसाइश्य का शान होने पर 'जो अन्य सभी पशुवों से विसहश 
होता है उस पशु को उष्ट्र कहा जाता है? इस पूर्वश्रुव अतिदेश वाक्य के अर्थ का स्मरण 
होने से उस पुरुष को उस विसहश पशु में उट्ट शब्द की वाच्यता का उपमित्यात्मक 
निश्चय सम्पन्न होता है । इस अनुभव के आधार पर साहश्यशान के समान वैसाहश्य- 
शान को भी उपमान प्रमाण मानना आवश्यक प्रतीत होता है । 
उपमान प्रमाण के स्वरूप के समान उसके विषय की विविधता को भी समझना 
आवश्यक दे । डउपमान केवल संज्ञा और संशी के सम्बन्ध का ही निश्चय नहीं कराता किन्तु 
अन्य विषय का भी निश्चय कराता है। जैसे 'मूंग के आकार में दीखने वाल्य पौधा 
बिष्र दूर करने की औपधि है? यह सुनने के बाद जब मनुष्य जंगल में जाकर मूंग के 
आकार का कोई पौधा देखता है तब उसे उस पूर्वश्रुत बात का स्मरण होंने पर यह: 
निश्चय होता है कि 'मूंग के आकार का यह पौधा विष दूर करने वाला है? | इस उदाहरण 
से स्पष्ट है कि अतिदेशवाक्यार्थ के स्मरण से सहक्षत साइश्यशानरूप उपमान प्रमाण से संज्ञा 
और संज्ञी-शब्द और अर्थ के सम्बन्ध का ही निश्चय नहीं होता अपि तु विषहरणसाधनत्व 
जेसे अन्य पदार्थ का भी मिश्रय होता है, अतः उपमान प्रमाण का ज्ेत्र शब्दार्थसम्बन्ध' 
तक ही सीमित नहीं है किन्तु अन्य पदार्थों तक भी फैला हुआ है । 
मीमासा दर्शन में उपमान प्रमाण की कल्पना की एक अन्य आवश्यकता बताई 
गई है। वह यह कि अरण्य में गये मनुष्य को गवय में गोसाहश्य का दर्शन होने पर 
अपनी आमस्थ गौ में गवयसाहश्य के श्ञान का होना भी अनुभवसिद्ध है, किव्तु 
यह ज्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान से साध्य नहीं हो सकता, क्योंकि प्रत्यक्ष के लिये आमस्य' 
गौ के साथ अरण्यगत मनुष्य के उत्तु का सन्निकर्ष अपेक्षित है जो ग्रामस्थ गौ के 
दूरस्थ और व्यवहित होने के कारण सम्भव नही है और अनुमान के लिये अनुमापक 
हेतु में अनुमेय साध्य की व्याप्ति और पक्षधर्मता का शान अपेक्षित है जो गवय में गो- 
साहश्यदर्शन के समय सन्निहित नहीं है। अतः अरण्यगत मनुष्य को ग्रामस्थ गौ 
में गवयसाहश्य का ज्ञान उपपन्न करने के लिये किसी अन्य प्रमाण की कल्पना आवश्यक 
- है और वह अन्य प्रमाण गबय में गोसाहश्यदर्शव रूप उपमान को छोड़ दूचरा कुछ 
नहीं हो सकता । 
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आप्तवाक्यं शब्दः। आप्तरतु यथाभूतस्याथेस्योयदेश्टा पुरुषः। वाक्य 
स्वाकाड्षायोग्यतासन्निधिमतां पदानां समूहः। अत एवं गौरश्वः पुरुषों हस्ती/ 
इति पदानि न वाक्यम्‌ , परस्पराका ल्श्वाविरहात्‌ | 'अग्निना सिद्लेदि' ति न वाक्य 
शोग्यताविरहात्‌ . न ह्मग्निसिकयों परस्परान्वययोग्यताउस्ति | तथाहि अग्निनेति 
शृतीयया सेकरूप॑ कार्य प्रति करणत्वसग्नेः प्रतिपोदितम्‌। न चाम्निः सेके 
करणीभवितुं योग्यः, कार्यकारणभावल श्षणसम्बन्धे3ग्निसिकयोरयोग्यत्वाद्ग्निना 
सिन्चेदिति न वाक्यम्‌। एव्मेकैकशः प्रहरे प्रहरेब्सहोच्चारितानि 'गामानय! 
इत्यादिपदानि न वाक्यम्‌, सत्यामपि परस्पराकाड्डायां, सत्यामपि परस्परान्वय- 
योग्यतायां परस्परसान्निध्याभावात्‌ | यानि तु साकाह्लाणि योग्यताबन्ति सन्निहि- 
तानि पदानि तान्येव वाक्यम्‌ | यथा 'ज्योतिष्ठोमेन स्वर्गकामो यजेत! इत्यादि । 
थथा च 'नदीतीरे पद्च फलानि सन्ति! इति । यथा च तान्येव गामानय! 
इत्याद्पदान्यविरम्बितोबरितानि | 


उपमान प्रमाण के ग्राह्म विषय के सम्बन्ध में मीमांसा दर्शन की यह मान्यता 
न्यायदर्शन को स्वीकार्य नहीं है। इस विपय में न्यायदर्शन की समीक्षा यह है कि गवय 
में गोसाहश्य का दर्शन होने पर ग्रामस्थ गौ में गवयसाइश्य का ज्ञान उसी दशा में 
होता है जब मनुष्य को यह शान होता है कि गवय का गोसाहश्य गौ के गवयसाहश्य 
के विना अनुपपत्न है? | यह निविवाद है कि इस अनुपपत्तिशान का उदय न होने तक 
गवय में गोसाहश्य का दर्शन होने पर भी ग्रामस्थ गौ सें गवयसाहश्य का ज्ञान नहीं 
होता | तो इस प्रकार जब ग्राफस्थ गौ में गवयसाहश्य के ज्ञान से पूर्व उक्त 
अनु पपत्तिशान अवश्य अपेक्षणीय होता है तब उक्त अनु पपत्तिज्ञान के रूणमें व्यतिरेक- 
व्यात्तिज्ञान के विद्यमान होने के कारण ग्रामस्‍्थ सौ में गवयसादश्यज्ञान को अनुमितिरूप 
मानने में कोई बाघा न होने से उसके निमित्त उपमान प्रमाण की कल्पना युक्तिसंगत 
नहीं कही जा सकती | 

इस विषय का विशद्‌ विचार न्यायकुसुमाउ्नलि के उपमानग्रमाण के निरूपण- 
अ्रकरण में प्राप्त किया जा सकता है । 


आपतवाक्य को शब्द प्रमाण कहा जाता है | आप्त का भर्थ है यथाभूत अर्थ का 
>पदेश करने वाला--जो वस्तु जेंसी है उसे वेसी ही बताने वाला पुरुष । वाक्य का 
अर्थ है आकांच्षा, योग्यता और सन्निधि से युक्त पदों का समूह । आप्त और वाक्य 
शब्द के इस अर्थ के अनुसार शब्द प्रमाण का स्वरूप यह निष्पन्न होता है कि 
ऐसे पदों का समूह शब्द प्रमाण होता है जो यथार्थ उपदेश करने वाले पुरुष से 
छच्चरित, परस्परसाकाडक्ष, परस्पर-अन्वय-योग्य भर्थों के प्रतिपादक और परहू्पर« 
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सन्निहित होते हैं | उदाहरण के लिए 'सुरभि चन्द्नम! यह वाक्य प्रस्तुत किया जा 
सकता है | इस वाक्य के पद्‌ यथार्थ उपदेष्टा पुरुष से उच्चरित हैं, क्योंकि इस वाक्य 
का प्रयोग करने वाले पुरुष का उपदेष्टव्य अर्थ-सुगन्ध युक्त चन्दन बस्तुतः सुसनन्‍्धशाली 
होने से यथार्थ है | इस वाक्य के पद्‌ परस्परसाकाडक्ष भी हैं क्योंकि 'सुरभि? पद सुनने पर 
उपस्थित होने वाली (कि सुरभि ?! इस आकांक्षा का शमन “चन्दन” पद से और (चन्दना 
पद सुनने पर उपस्थित होने वाली 'कीहशं चन्दनम्‌! इस आकांछ्षा का शमन 'सुरभि! 
पद से होती है। इस वाक्य के पद परस्पर-अन्वययोग्य अर्थ के प्रतिपादक भी ई क्‍यों 
कि चन्दन के साथ सौरभ का सम्बन्ध प्रामाणिक होने के कारण उनमें परस्पर अन्वित होने 
की योग्यता अक्षुण्ण है| इस वाक्य के पद परस्परसन्निहित भी हैं क्योंकि उन पदो में एक 
के उच्चारण के बाद दूसरे के उच्चारण में विलम्ब नहीं किया गया है । इस छिये 'सुरभि 
चन्‍्द-म्‌? यह वाक्य आस पुरुष से उच्चरित, परस्परसाकाक्षु, परस्पर-अन्वययोग्य, 
सन्निधियुक्त पदों का समूहरूप होने से निस्संशय एक प्रमाणभूत शब्द है । 


वाक्य की उपयुक्त परिभाषा में आकांज्ा, योग्यता और सन्निधि का सबन्निवेश 
किया गया है | प्रश्न होता है कि वाक्य की परिभाषा में इन सब्ों के सन्मिवेश का 
क्या प्रयोजन है! उत्तर यह है कि याद आकांक्षा का सन्निवेश न किया जायगा तो 
गौ;, अश्व, पुरुष; हस्ती--गाय, घोड़ा, पुरुष, हाथी? इस प्रकार बोले गये इन पदों 
का समूह भी वाक्य कहलाने लगेगा | क्‍यों कि इन पदो में भी परस्पर सन्निधान है और 
इनके अ्थों में भी परस्पर-अन्ब॒य की योग्यता हे, किन्तु यह पद्समूह वास्तव में 
वाक्य नहीं है ! अतः ऐसे निराकांजु-पदसमूहों में वाक्यव्व का परिहार करने के लिये 
वाक्य की परिभाषा में आकांक्षा का सन्निवेश परमावश्यक है। 


इसी प्रकार वाक्य की परिभाषा में यदि योग्यता का सन्निवेश न किया जायगा 
तो 'वहिना सिश्चेतू--अशि से सींचा जाय! यह पदसमूह भी वाक्य कहलाने छगेगा, 
क्योंकि इस वाक्य के पद्‌ भी परस्परसाक्ांच और परस्परसन्निहित हैं, जेसे 'वहिना! 
पद सुनने पर उत्त्थित होने बाली 'बहिना कि कुर्यात्‌ ” इस आकऊांज्ा का शमन 
'स्द्चेदः पद से और 'सिद्धेत्‌ु? पद सुनने पर उत्त्थित होने वाली 'केन सिश्चेत्‌! इस 
आकांज्ा का शमन हिना? पद से होने के कारण हिना! और 'सिज्चेत्‌! ये पद्‌ 
परस्परसाकांच हैं. और एक के उच्चारण के बाद दूसरे के उच्चारण में विल्म्ब्र न होने 
से परस्पर सन्निह्ित हैं | किन्तु अमि प्रो दाहक होता है, वह सींचने के काम में तो नहीं 
आ सकता, अतः 'वहिना! और 'सिश्चेत्‌ः इन पदों के अर्थों में वहि शब्द के साथ 
सुनी जाने वाली तृतीया से जिस कार्यक्रारणमाव सम्बन्ब की प्रतीति होती है उछ 
धम्बन्ध से उन अथों में परस्पर-अन्वय की योग्यता न होने के कारण 'बहिना सिश्वेत्‌ 
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नन्‍्वत्रापि न पदानि साकाह्लाणि किन्त्वथी! फलादीनामाधेयानां 
वीराद्याघाराकाछ्लितत्वातू । न च॒ विचायमाणे््था अपि साकोड्डश्षां। | 
आकाब्छाया इच्छात्मकत्वेन चेतनधर्मत्वात | 


इस पदसमूह को वाक्य नहीं माना जाता, पर यदि वाक्य की परिमाषा में योग्यता 
का सन्निविश न होगा तो इस पद्समूह के वाक्यत्व का परिहार प्रकारान्तर से न हो 
सकेगा | अतः तदर्थ वाक्य की परिमाषा में योग्यता का सन्निवेश अनिवार्य है। 


इसी प्रकार वाक्य की परिभाषा में यदि सन्निधि का सन्निवेश न किया जायगा 
तो गाम! और 'आनय! इन पदों का साथ उच्चारण न कर यदि एक के उच्चारण के 
एक प्रहर व्राद दूसरे का उच्चारण किया जायगा तो उस दशा में भी उन पदों के 
ससूह को वाक्य कहा जाने छग्ेग़रा, क्योंकि उस समूह के पद भी परस्परलाइंक्ष हैं 
और परुपर-अन्वययोग्य अथों के प्रतिपादक हैं | किन्तु पदों में अविलम्बेन सहोच्चारण- 
रूप सन्निधि के न होने से उनके समूह की वाक्य नहीं कहा जाता, अतः विल्म्ब से 
बोले जाने वाले परस्परसाकांच और परस्पर-अन्वययोग्य अथों के प्रतिपादक पदों के 
समूह में वाक्यत्व का परिहार करने के लिये वाक्य की परिभाषा में सन्निधि का प्रवेश 
परमावश्यक है| 


इस प्रकार वाक्य की परिभाषा में आकांक्षा आदि के सन्निवेश की रार्थकता सिद्ध 
होने से वाक्य के स्वरूप के सम्बन्ध में यही निष्कर्ष मिकछता है कि जो पद साकांक्ष, 
अन्वययोग्य और सन्निहित होते हैं वे ही वाक्य कहे जाते हैं। जेसे “ज्योतिशेमेन 
स्वर्कामों यजेत--स्वर्ग की कामना करनेवाला पुरुष ज्योतिष्टोमनामक यज्ञ करे? 
“नदीतीरे पञ्च फछानि सन्ति-नदी के तट पर पाँच फल हैं? और अविल्म्ब से उच्चारण 
किये गये वही 'गाम्‌ आनय--गौ का आनयन करो? इत्यादि पद | यह तोनों पद- 
समूह अल्ग-अरूग तीन वाक्य हैं, क्योंकि इन समूहों में प्रविष्ट पद प*स्परसाकांक्ष, 
परस्पर-अन्वययोग्य अथ के ग्रतिपादक और उच्चारण में विलम्ब न होने से परस्पर 
सन्निहित हैं | 


प्रश्न होता है कि वाक्य को परिभाषा में यदि आकाड्चछ्ा का सन्निवेश न होगा तो 
अभी सपृहापत्न जिन पर्दों को वाक्य कहा गया है. वे पद भी वाक्य न हो सकेंगे 
क्योंकि आकाडज्ञा--एक को दूसरे की अपेक्षा पदों में नहीं होती विन्‍्दु अर्थों में होती 
हैँ, जैसे 'नदीतीरे पश्च फलानि सन्तिः इस वाक्य के तीरे, फछानि, आदि पदों में परस्पर 
आकाइन्षा नहीं है क्योंकि वे तो एक दूसरे के विना मी अपना अस्तित्वदाम कर सकते 
हैं, आकाडक्लो तो उन पदों के तीर और फलरूप अर्थों में हे क्योंकि उनमें तीर आधार 
के रूप में तथा पील आधेय के रूप में प्रतीत होता है और तीर की आधांसता फलूरूप 
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सत्यमू ! अर्थास्तावत्‌ स्वपद्श्रोतर्यन्योन्यविषयाकाडक्षाजनकत्वेन साकाडक्षा 
इत्युच्यन्ते, तद॒द्वारेण तत्मतिपादकानि पदान्यपि साकाब्क्षाणीत्युपचर्यन्तेरा 
यंद्ा पदान्येवार्थान्‌. प्रतिपाद्याउ्थन्तरविपयाकाड्क्लाजनकानीत्युपचारात्‌ 
साकाडक्षाणि । एक्मथथाः साकार क्षाः परस्परान्वययोग्या), तदूद्वारेण पदान्यपि 
परस्परान्वययो ग्यानीत्युच्यन्ते । 


सन्निहितत्व॑ तु पदानामेकेनेव पुंसा अविलस्वेनोच्चरितत्वमू, तच्च साक्षादेव 
परदेषु संभवति, नार्थद्वारा | | 


तेनायमर्थ: सम्पन्नः-अर्थप्रतिपादनद्वारा श्रोतुः. पदान्तरविषयामर्था- 
न्तरविपयां वा आकाडक्लां जनयतां प्रतीयम्ानपरस्परान्वययोग्यार्थप्रतिपादकानां 
सन्निहितानां पदानां समूद्दो बाक्यमू । 


आधेय के विना तथा फ़ूछ की आधेयता तीर रूप आधार के विना उपपन्न नहीं हो 
सकती । यदि और सूक्षमता से विचार किया जाय तो तीर और फ़छरूप अर्थों में भी 
आकांच्षा नहीं सिद्ध हो सकती क्योंकि आकांज्ा इच्छारूप होने से चेतनका ही धर्म हो 
सकती है, तीर आदि अचेतन अथों का धर्म नहीं हो सकती । 


उत्तर है कि यह सच है कि आकांक्षा चेतन का ही धर्म है अतः वह अचेतन अर्थों 
और पदों में आश्रित नहीं हो सकती, किन्तु अचेतन अर्थों और पदों में उसका उपचार- 
“आरोपित व्यवहार तो हो ही सकता है। कहने का आशय यह है कि अचेतन अर्थ 
आकाडल्ञा का आश्रय होने से यद्यपि वास्तव में साकाडज्ञ नहीं होते तथापि अपना बोध 
कराने वाले पदों के श्रोता पुरुष में अन्योन्यविषयक आार्काज्षा का उत्पादक होने के 
कारण उपचार--ऐच्छिक निमित्त से साकांच् कहे जाते हैं और इन. साकांदे कहे जाने 
वाले अथों के द्वारा उनका प्रतिपादन करने वाले पद भी उपचार से साकांच्ष कह्दे जाते 
हैं | अथवा पद अपने अर्थ का प्रतिधादन कर अन्य-अर्थविषयक आकांचछ्षा का उत्पादक 
होने से सीधे ही उपचार से साकांज्ञ कह्दे जा सकते हैं। इस प्रकार अर्थ उक्त रीति से 
परस्परसाकांच और परस्पर-अन्वय-योग्य कहे जाते हैं तथा उनके द्वारा उनकों 
प्रतिपादन करने वाले पद्‌ भी साकांज् और परस्पर-अन्वययोग्य कह्दे जाते हे | 
अथों और पदों की साकांछता की बात संक्तिप्त एवं स्पष्ट रूप में इस प्रकार कह्द 
जा सकती है कि एक अर्थ में अन्य अर्थ की साकांचता का अर्थ है अन्य-अर्थविषयतर 
आकां्षा का उत्पादकत्व और एक पद में दूसरे पद की साकांचृता का अर्थ है दूसरे 
पद से प्रतिपाद्य अर्थविषयक आकांच्षा के उत्पादक अर्थ का प्रतिपादकल । ताप 
यह है कि जो अर्थ जिस अर्थ के सम्बन्ध में आकांत्षा का उत्पादन करता है वह अर्थ 
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पद च वर्णसमूह:ः । समूहय्ात्रेकज्ञानविषयीभावः | एवं च वर्णानां 
क्रमवतामाशुतरविनाशित्वेन एकदाउनेकवणोनुभवासंभवात्‌ पूर्बंपूवंबर्णानलुभुय 
अन्त्यवर्णअ्रवणकाले पूवपूवचर्णानुभवजनितसंस्कारसहकृतेन अन्त्यवर्णसस्बन्धेन 
पदव्युत्पादनसमयग्रहानुगृहोतेन श्रोत्रेण एकदेव सहसदुनेकवर्णावगाहिनी 


उप्त अर्थ में साकांक्ष कहा जाता है। जेसे 'तीरे फछानि सन्ति! इस वाक्य का उच्चारण 
होने पर श्रोता को जब तीरे! शब्द से तीर रूप आधार का शान होता है तब 
उस ज्ञान के होते ही यह आकांज्ञा--जिज्ञासा होती है कि तीर का आधेय क्‍या 
है ! क्योंकि किसी आधेय के बिना कोई आधार नहीं हो सकता, अतः जब्च तक तीर 
का कोई आधेय न होगा तब तक तीर का आधारत्व नहीं उपपन्‍न हो सकता | इस प्रकार 
आधेय के रूप में फ्लरूप अन्य-अर्थविषयक आगकांत्ा का उत्पादक होने से तीररूप आधार- 
भूत अर्थ फलरूप आधेयभूत अर्थ में साकांक्ष होता है । तीर और फलरूप अर्थों के इस 
प्रकार साकांक्ष होने से उन अर्थों का प्रतिपादन करने वाले 'तीरे! और फढानि! 
ये पद भी एक दूसरे में साकांच् कहे जाते हैं, क्योंकि 'तीरे! पद अपने अर्थ तीररूप 
आधार का प्रतिपादन कर 'फलानि? इस दूसरे पद के प्रतिपाद्य आधेयभूत फलरूप- 
अर्थविषयक्र आकांज्षा का उत्पादक होता है। 

इस प्रकार पदों की साकांच्ता तो साज्षात्‌ तथा वास्तव न होकर साकांच् अर्थों 
द्वारा परामरिक और औपचारिक होती है किन्तु उनकी परसश्परसबन्रिधि अर्थद्वारा न 
होकर साज्षात्‌ ही होती है क्‍योंकि एक पुरुष द्वारा अविरम्ब से उच्चरित होने को ही 
सन्निधि कहा जाता है और उचरित होना पद का अपना निजी धर्म है। 


वाक्य के सम्बन्ध में अच्च तक कही गई समस्त बातों के आधार पर वाक्य के स्वरूप के 
विषय में यह निष्कर्ष निकछता है कि अपने अर्थ के प्रतिपादन-द्वारा श्रोता को अन्यपद- 
विषयक्र अथवा अन्यन्ञर्थविषयक आकांक्षा को उत्पन्न करने वाले, परस्पर में प्रतीत होने 
वाले सम्बन्ध के योग्य अर्थों का प्रतिषादून करने वाले एवं एक पुरुषद्वारा अविलम्ध 
उचरित होने वाले पदों के समूह का नाम है वाक्य | 

वर्णों का समूह पद है | समूह का अर्थ है एक शान का विषय होना | समूह की 
इस परिभाषा के अनुसार किसी एक ज्ञान में भासित होने वाल्ले वर्णों का नाम होता 
है पद? | इसी लिये घ, अ, ८ और अ ये वर्ण क्रम से उच्चरित हो जब तक किसी एक 
व्यक्ति को एक साथ नहीं ज्ञात होते तब्र तक वे पद? नहीं कहे जाते, किन्तु जत्र वे 
किसी एक व्यक्ति को एक साथ श्ञात हो एक श्ञान के विषय बन जाते हैं तत्र वे 'पद” इस 


नाम के अहं होकर “घट पद? कहे जाने लगते हैं। 'पः मठ? आदि अन्य पदों की 
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पदप्रतीतिज॑न्यते, सहका रिदाह्यात्‌ ग्रत्यमिन्नावत्त्‌ । प्रत्याभनज्ञात्रत्यक्षे ह्मतीताईपि 
पूबवावस्था स्फुरत्येव | ततः पूर्वपूर्वपदानुभवजनितसंस्कारसहक्वतेनान्त्यंपदविषयेण 
श्रोत्रेन्द्रयिण पदार्थप्रत्ययानुगृहीतेनानेकपदावगाहिनी वाक्यग्रतीतिः क्रियते । 
तदिद वाक्यमाप्तपुरुषेण ग्रयुक्त सच्छब्दनामक्क॑ प्रमाणम्‌ । फल त्वस्य 
वाक्यार्थज्ञानम्‌ | तच्चेत्तच्छव्दलक्षणं प्रमाणं छोके वेदे च समानम्‌ | छोके त्वयं 
विशेषों यः कश्विदेवाप्तो भवति, न सबेः | अतः किंचिदेव छौकिक॑ वाक्य अमार्ण 
यदाप्ततक्तृकम्‌ । वेदे तु॒परमाप्तश्रीमहेश्वरेण ९झत 9) सर्वे वार्क्य 
प्रमाणं नरम अल 2 | >टटआह0 ०0०७ 
भी यही स्थिति है | पद के लवण में समूह शब्द के सन्निवेश से यह कदापि नहीं 
सोचना चाहिए कि पद सदा अनेकवर्णात्मक ही होता है, किन्तु बहुत्र वह एक- 
वर्णाव्मक भी होता है, जैसे विष्णुवाची 'अ?, सुखबाची 'क', आकाशवाची 'ख” आदि । 
प्रश्न होता है कि पद जब्र एकवर्णाव्मक भी होगा तब तो घट यह एक पद्‌ न होकर 
कई पदों का समूह हो जायगा, उत्तर में यह कहा जा सकता है कि 'वर्णसमूह: यह पद को 
पूरा लक्षण नहीं है यद तो उसके लक्षुण के सम्बन्ध में एक संकेतमात् है, उसका 
उचित लक्षण तो 'शक्तः सामिप्रायो वर्णों' वर्णसमूहो वा पद्म) के रूप में किया जा 
सकता है । इसके अनुसार जो वर्ण या वर्णसमूह किसी अर्थ में शक्त और सामिग्राय रे 
है वह पद होता है। पद्‌ के इस लक्षण के अनुसार घ, अ, 5, और ज, ईन चार वर्णा 
का समूहरूप होनेपर भी “घट? पद्‌ एकवर्णात्मक पदों का समूह न होगा किन्तु एक ही पं 
होगा, क्योंकि उस पद के अद्गसूत एक एक वर्ण किसी अर्थ में शक्त और सामिप्रार्य 
नहीं है अपि त्तु वे सन्र सम्भूय 'धघड़ा? रूप अर्थ में शक्त हर और उसी की बताने के 
अभिप्राय से उच्चरित हैं | ; 


अनेकवर्णात्मक पदों के सम्बन्ध में एक बढ़ी जटिल समस्या खड़ी होती है, वह वह 
कि अनेक वर्णों का समूह सम्भव कैसे होगा ! क्योंकि एक मत॒ष्य कई वर्णों का एके 
साथ उच्चारण तो कर नहीं सकता, जब भी वह वर्णों का उच्चारण करेगा तब क्रम से 
ही करेगा, और वर्ण जब क्रम से ही उच्चरित होंगे तो क्रम से ही ज्ञात भी होंगे, 
अतः एक एक वर्ण अलग अलूग एक एक शान का विषय होगा, कई वर्ण किसी एक 
ज्ञान के विषय न होंगे। यदि यह कहा जाय कि अनेकवर्णात्मक किसी एक पद कें 
अज्जञमूत सारे वर्ण जब्र उच्चरित हो जाते हैं. तब उन सब्बो का एक साथ ही एक शान 


उ्प बहता है, अलग अलग एक एक घर्ण का शान नहीं होता | तो यह कथन ठीक 


नहीं हो सकता, क्योंकि क्रम से उच्चरित द्वोने वाले वर्ण श्रोता के कान में क्रम पे ही 
पुँचेंगे और कान में पहुँचने पर कोई वर्ण बेसुना रह नहीं यकता, अतः कान 92422 
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प्राप्त वर्णों का क्रमश्नवण ही युक्तिसंगत ही सकता है, एककालिक श्रवण युक्तिसंगत 
नहीं हो सकता । वर्णों के एककालिक श्रवण में एक बाधा और है, वह यह कि अनेक- 
वर्णों का एंक काल में श्रवण होने के लिए एक काल में उन सभी वर्णों का सन्निधान 
अपेक्षित है, जो वर्णों के अपने जन्म के तीसरे क्षण में स्वभावतः नश्वर होने के कारण 
कथमपि सम्भव नहीं है । 


इस समस्या का बड़ा सर और सुन्दर समाधान यह दे--यह ठीक है कि वर्ण 
क्रम से ही उचरित होते हैं और अत्यन्त शीघ्र ही नष्ट हो जाते हैं अतः एककाल में 
अनेक वर्णों का श्रवण सम्भव नहीं हो सकता, फिर भी एक ऐसी विधि है जिससे 
क्रमोत्पन्न, आशुतरविनाशी वर्णों का एक काल में श्रोन्रद्वारा अहण किया जा सकता 
है। वह विधि इस प्रकार हे--किसी एक पद के अद्गभभूत वर्ण जिस क्रम से उत्पन्न 
होते हैं उसी क्रम से श्रोत्रद्वारा उनका अनुमब होता है और उसी क्रम से अनुभवों 
द्वारा उनका संस्कार उत्पन्न होता है | इस क्रम से उस पद का अन्तिम वण जब कान 
में पहुँचता है तब इस अन्तिम वर्ण से सम्बद्ध हुआ श्रात्र पूर्ण बर्णों के अनुभवों 
से उत्पन्न हुये इन संस्कारों के सहयोग से एक साथ ही विनष्ट और विद्यमान सभी 
वर्णों को विषय करने वाले एक पदज्ञान को उत्पन्न करता है। विनष्ट और विद्यमान 
वर्णों की आहकता में केवल यही अन्तर होता हे कि विद्यमान वर्ण के साथ श्षोत्र का 
साज्षात्‌ सम्बन्ध होता है और विनष्ट वर्णों के साथ संस्कारद्वारा होता है, अतः श्रोत्र- 
द्वारा उत्पन्न होने वाले पदज्ञान में विद्यमान अन्तिम वर्ण का भान श्रोत्र के साक्षात्‌, 
सम्बन्ध से होता हे ओर विनष्ट हुये पूर्व वर्गों का भान डनके श्रोत्रज अनुभवों से 
उत्पन्न उनके संस्कारों से होता है। 


क्रोत्रद्वार एक कार में अनेक वर्णों के ग्रहण की इस विधि की मान्यता 
पदव्युत्पादनसमयग्रह के अनुग्रहसे सिद्ध होती है। कहने का तात्पर्य यह है कि- 
न्याय-वेशेषिकदर्शन में एक शान के विष्यभूत अनेक वर्णों में पद शब्द का संकेत 
किया भया है, यह संकेत अनेक वर्णों के एक ज्ञान का विषय हुये बिना सम्म 
नहीं है अतः अनेक वर्णों को एक ज्ञान का विपय बनाने के छिये कोई न कोई: 
मार्ग हंढ़ निकाइना आवश्यक है। वह मार्ग यही है कि समवाय के समान संस्कार 
को भी भोत्र का सहकारी मान लिया जाय, अर्थात्‌ यह मान लिया जाय कि श्रोत्र 
जेसे अपने में समवेत विद्यमान वर्ण को अहण करता है वैसे ही अपने द्वारा उद्पादित 
अनुभवों से उत्पन्न किये गये संस्कारों के विषयभूत विनष्ट वर्णों को भी ग्रहण करता है | 
अतः थ्रोत्रद्वारा एक शान में विनष्ट और विद्यमान वर्णों के अहण होने में कोई बाधा 
नहीं है। हाँ, यदि एक शान के विषयभूत अनेक वर्णों में पद का संकेत न होता तो' 
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अनेक वर्णों को एक ज्ञान का विषय बनाने की कोई चिन्ता न होती और तन श्रोत्रज 
अनुभवों द्वारा उत्पन्न संस्कारों को श्रोत्र का सहकारी मानने की कोई आवश्यकता न 
होती, अतः स्पष्ट है कि संस्कार और सम्रवायद्वारा विनष्ट और विद्यमान वर्णों को 
ओज्रद्वारा एक साथ ग्रहण करने की उक्त विधि की मान्यता न्याय-वैशेषिक दर्शन के 
पदव्युत्पादनसमयग्रह पर ही आधारित है। | 
अतीत वस्तु को ग्रहण करने के लिये संस्कार को श्रोन्रेन्द्रिय का सहकारी मानने की 
कल्पना कोई अपूर्व कल्पना नहीं है किस्तु यह अन्य इन्द्रियों के सम्बन्ध में भी स्वीकृत 
है। संस्कार यदि सुहृढ़ होता है तो उसे इन्द्रिय का सहकारी होने में कोई अस्वामाविकता 
वा बाधा नहीं होती । अन्यथा संस्कार यदि इन्द्रिय का सहकारी होने में सर्वथा अक्षम 
ही होता तो पूर्वदष्ट पदार्थ का 'स एवाय घठ--बह वही घढ़ा है? इस प्रकार प्रत्य- 
मिशात्मक प्रत्यक्ष कैसे उत्पन्न होता ! क्योंकि प्रत्यमिज्ञा में अतीत पूर्वावस्था का भान 
होता ही है और वह संस्कार के सहयोग से ही सम्मव है | 


अनेकवर्णात्मक पदों के शञान की समस्या उक्त प्रकार से सुलक जाने से पद्समूहरूप 
वाक्य के ज्ञान की भी समस्या अनायास ही सुलक जाती है। जैसे किसी पद के अन्तिम 
वर्ण को ग्रहण करते समय पूर्व पूर्व वर्णों के श्रोत्रन अनुभत्रों से उत्नन्न संध्कारों के सहयोग 
से विनष्ट वर्णों को भी श्रोत्र ग्रहण कर लेता है उसी प्रकार किसी वाक्य के अन्तिम 
पद्‌ को अहण करते समय पूर्व पूर्व पदों के श्रोत्रज अनुभवों से उत्यन्न पूर्व पूर्व पद- 
विषयक संस्कारों के सहयोग से विनष्ट हुये पूर्व पूर्व पदों को भी श्रोत्र ग्रहण कर सकता 
है, इस लिये क्रम से उच्चरित और अनुभूत होने वाले अनेक पदों को विषय करने वाले 
एक वाक्यशान की उत्पत्ति में कोई बाधा नहीं है । 
पूर्व पूर्व पदों के संस्कारों में श्रेत्र के सहकारित्व की यह कल्पना पदार्थों के 
परस्पर सम्बन्ध की प्रतीति के अनुग्रह पर आधारित है, अर्थात्‌ क्रमिक एवं ज्णिक 
खर्णों के समूह रूप अनेक पदों का एक काल में सन्निधान सम्मव न होने पर भी उन 
पदों से उपस्थित होने वाले पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध का बोध होना अनुभवसिद्व है, 
यह बोध तभी हो सकता है जब अनेक पदों का शान एक साथ सम्भव हो, अतः उसे 
सम्भव बनाने के उपाय की चिन्ता के फलस्वरूप इस बात को मान्यता प्रदान करना 
आवश्यक हो जाता है कि ओओता विद्यमान अन्तिम पद को ग्रहण करते समय 
-विनष्ट हुये पूर्वपदों को भी उनके संस्कारों के सहयोग से म्रहण कर सकता है। 
उक्तरीति से ग्रहण करने योग्य वाक्य जत्र किसी आप्त-यथार्थवक्तां पुरुष से 
प्रयुक्त होता है तव वह शब्दनामक प्रमाण होता है। उस वाक्यशान से जो वाक्या र्म- 
ज्ञान उत्पन्न होता है वही उस प्रमाण का फल होता है। यह शब्दप्रमाण लोक और 
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वेद में समान होता दै। अन्तर केवल इतना ही होता है कि लोक में कोई कोई 
होता है सब लोग आप नहीं होते, अतः कोई कोई ही छौकिक वाक्य, जो आस पुरुष- 
द्वारा उच्चरित होता है, प्रमाण होता है, परन्ठु वेद के परम आम महेश्वरद्दारा प्रणीत 
होने से उसका सभी वाक्य प्रमाण होता है, क्योंकि वह सभी आप्तवाक्य होता है। 
“न कुछ अन्य महत्त्वपूर्ण बार्ते-- 

शब्द प्रमाण के सम्बन्ध में कुछ और भी महत्त्वपूर्ण बाते हैं जिनकी चर्चा कर देना 
अत्यावश्यक प्रतीत होता है, जेसे शब्द को एक अतिरिक्त प्रमाण मानने की आवश्यकता 
शब्द प्रमाण से उत्पन्न होने वाली प्रमा की कारणसामग्री, शब्द और अर्थ का सम्बन्ध, 
उसके ज्ञान का उपाय, उसका आश्रय, इन सभी विषयों में अन्य दार्शनिक मतों की 
संक्षिप्त समीक्षा । 

शब्द का प्रासाण्य-- 


शब्दप्रामाण्य के विषय में विद्वानों में मतभेद हैं, चार्वाक दर्शन के अध्येता' 
प्रत्यक्ष से मिन्न किसी भी प्रमाण का अस्तित्व नहीं मानते, अतः उनकी दृष्टि से शब्द 
किसी भी रूप में प्रमाण नहीं हो सकता । बौद्ध दर्शन के अध्येता प्रत्यक्ष और अनुमान 
दो ही प्रमाण मानते हैं, उनके मत में भी शब्द का प्रमाणत्व स्वीकार्य नहीं हो सकता | 
बैशेषिक दर्शन के अध्येता भी प्रत्यज्ञ और अनुमान दो ही प्रमाण मानते हैं, अतः 
उनके मत में भी शब्द का प्रामाण्य सम्भव नहीं है, किन्त॒ न्याय, खांख्य, मीमांसा, 
वेदान्त आदि के अध्येताओं ने शब्द को भी स्वतन्त्र प्रमाण माना है | प्रस्तुत ग्रर 
न्यायदर्शन के रिद्धान्तों के प्रतिपादनार्थ रचित हुआ है अतः इसमें शब्द प्रमाण का 
अस्तित्व स्वीकार कर उसका निरूपण किया गया है। 


प्रश्न होता हे कि जिन दर्शनों में शब्द का प्रमाणत्व स्वीकृत किया गया है उनके- 
_ अध्येतावों का मार्ग तो निष्कण्टक है, उनकी छोकयात्रा तो अक्लेशेन सम्पन्न हो 
सकती है, पर जिन दर्शनों में शब्द का प्रमाणत्व स्वीकृत नहीं है, उनके अध्येताबों 
की लोकयात्रा केसे सम्भव होगी १ क्‍योंकि जन्न शब्द प्रमाण न होगा, शब्द में प्रभा- 
जनन की क्षमता न होगी तो शब्द के प्रयोग की सार्थकता ही क्‍या होगी ! शब्द सुनने 
पर भी जन्न उससे किसी प्रमा का उदय सम्मव न होगा तो उसे श्रोत्रगम्य बनाने के 
लिए, उसके उच्चारण का प्रयात्त कोई क्‍यों करेगा ! और जब उसे सुन कर भी कोई 
उपलब्धि होने को नहीं है तब उसे सुनने के लिए. भी कोई उत्तकर्ण क्‍यों होगा ! 
फ्‌लत; शब्द का बोलना और सुनना निरर्थक होने से संसार अशब्द हो जायगा | शब्द 
का प्रमाणत्व न मानने वाले लोगों का अपने वर्ग के तथा अन्य वर्ग के व्यक्तियों के 
साथ सत्र प्रकार का व्यवहार ही छ॒प्त हो जायगा | 
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उत्तर में चार्वाक़ के अनुयायियों की ओर से यह कहा जा सकता है कि शब्द 
को प्रमाण न मानने का अर्थ यह नहीं है कि शब्द से किसी अर्थ का प्रमात्मक ज्ञान 
ही नहीं होता, किन्तु शब्द को अप्रमाण कहने का केवछ इतना ही अभिमप्राय है कि 
शब्द किसी ऐसे अर्थ में प्रमाण नहीं होंता जो प्रत्यक्षस्िद्ध न हो, अतः मूलभूत प्रमाण 
केवल प्रत्यक्ष ही दे, शब्द तो प्रत्यक्ञगहीत अर्थ का केवछ अनुवादक है, शब्द को सुनकर 
मनुष्य जो व्यवहार करता है वह इसी आधार पर करता है कि वह सममता है कि 
शब्द से जो ब्रोध उसे हो रहा है वह प्रत्यक्षमूलक होने से यथार्थ है। इस प्रकार शब्द 
की उपयोगिता रुम्मव होने से चार्वाक्रमत में भी शाब्दिक व्यवहार की अनुपपत्ति नहीं 
हो सकती । 

उक्त प्रश्न के उत्तर में बौद्ध दर्शन की ओर से भी इस प्रकार क्री बात कही जा 
सकती है कि मूलभूत प्रमाण दो ही हैं प्रत्यज्ष और अनुमान | उन दोनों को प्रमाण 
मानना आवश्यक है क्योंकि जगत्‌ में दो प्रकार की वस्तुयें अनुमव में आती हैं 
विशेष और सामान्य | विशेष का अर्थ है स्वलक्ञण क्षणिक भावात्मक व्यक्ति और सामान्य 
का अर्थ है अतद्व्यावत्तिलक्षण अपोह | इनमें प्रथम के ग्रहणार्थ प्रत्यक्ष प्रमाण की और 
दूसरे के अहणार्थ अनुमान प्रमाण की स्वीकृति अपरिहाय है । इन दोनों से मिन्‍न और 
कोई वस्तु अनुभव में नहीं आती जिसके छिए शब्द को भी एक अतिरिक्त मूल्मृत 
अमाण माना जाय | अतः शब्द प्रत्यक्ष और अनुमान से गृहीत अर्थ का अनुवादक- 
मात्र ही हो सकता है, स्वतन्त्र प्रभाण नहीं हो सकता । शब्द को सुनकर मनुष्य जो 
व्यवहार करता है वह यही समझ कर कि शब्द से जो बोध हो रहा है वह प्रत्यक्ष और 
अनुमानमूलक होने से यथार्थ है, इस प्रकार इस मत में भी शब्दमूलकव्यवहार के 
छोप का भय नहीं रद्द जाता | 

उक्त प्रश्न के उत्तर में वैशेषिक दर्शन की ओर से यह बात कही जा सकती है कि 
शब्द को प्रमाण न कहने का अथ यह नहीं है कि शब्द सुनने पर किसी प्रमा का उदय 
-ही नहीं होता अथवा प्रमा के जनन में शब्द की कोई उपयोगिता ही नहीं होती । इिन्‍्तु 
उसका इतना ही तात्पर्य है कि शब्द सुनने पर प्रना की उत्पत्ति अवश्य होती है पर 
वह प्रमा प्रत्यज्ञ अथवा अनुमान से होने वाली प्रमा से विज्ञातीय नहीं होती, कमी 
शब्द अपने अर्थ की स्मृति उत्पन्न कर उस अर्थ को ग्रहण करने वाली अलौकिक 
प्रत्यक्षाव्मक प्रमा के जन्म का प्रयोजक होता है और कमी अपने अर्थ को विपय करने 
वाली अनुमिति प्रमा के जन्म का प्रयोजक होता है। अनुमिति प्रमा का प्रयोजक दो 
प्रकार से होता है कभी अनुमिति में पक्ष बन कर और कभी लिड्डः बन कर | 

शब्द जब पक्ष बन कर अनुमति का सम्पादन करता है ततत्र इस प्रकार अनुमति 


बीती है--- 
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थे ये शब्द इन इन अर्थों के परस्पर-संसर्गश्ञान से प्रयुक्त हैं क्योंकि परस्परसाकांक्ष, 
परस्परान्वययोग्य अर्थ के स्मारक और परस्पर सन्निहित हैं, जो जो शब्द इस प्रकार के 
होते हूँ वे सत्र अपने अपने अर्थों के संसर्गज्ञान से प्रयुक्त होते हैं? ] इस अनुमिति में 
शब्द पत्त होता है और उनके अर्थों का परस्पर सम्बन्ध साध्य का भाग होकर अनुमेय 
होता है । 


शब्द जब्र लिड्र बनकर अनुमिति का सम्पादन करता है तत्र इस प्रकार की अनु- 
पमिति होती है-- 


थे ये पदार्थ परस्पर सम्बद्ध हैं क्‍योंकि परस्परसाकांक्त, परस्परान्वययोग्य अरथों के 
अभिधायक्र तथा परस्पर सन्निहित शब्दों से उपस्थित हुये हैं, जो जो पदार्थ ऐसे शब्दों से 
डउपष्थित होते हैं वे सत्र परस्पर सम्बद्ध होते हैं? | इस अनुमिति में शब्दों द्वारा उपस्थित 
होने वाले भर्थ पक्ष होते हैं और उन अर्थों को उपस्थित कराने वाले शब्द हेतु का 
भाग होकर अनुमापक होते हैं । 


इस प्रकार इन शब्दपक्षक और अथपक्षुक अनुमानों से उस ज्ञान की उपपत्ति 
होती है, जिसके द्वारा शब्द सुनने के अनन्तर श्रोता विभिन्न व्यवहारों में संलग्न होता 
है। ऐसी स्थिति में यदि शब्द का उचारण एवं श्रवण न होगा तो शब्द का शान और 

आब्दार्थ की उपस्थिति न होगी और फिर उस दशा में उक्त अनुमान किस प्रकार सम्भव 
होंगे ! अतः शब्द को एक स्वतन्त्र विनातीय प्रमाण न मानने पर भी डसकी उपयोगिता 
निर्विवाद सिद्ध है । 


श्ः 


शुब्द को प्रमाण न मानने पर शब्दमूछक लोकव्यवहार के लोप के परिहारार्थ 
नवभिन्म दर्शनों की ओर से उक्त प्रकार की जो बातें कही जाती हैं उनकी समीद्दा करते 
हुये नैयायिक विद्वानों का कथन है कि जन्न चार्वाक और बौद्ध दर्शन के अनुयायियों 
को भी शब्द से लोकव्यवहार के लिये अपेक्षणीय यथार्थ बोध का उदय अवश्य मानना 
ही होगा तत्र शब्द को अप्रमाण कहने का कोई अर्थ नहीं हो सकता | यह कहना कि 
शब्द किसी ऐसे अर्थ की, जो अन्य प्रमाण से अवगत न हो सके, प्रमा नही करा सकता, 
इसलिये अप्रमाण है, ठीक नहीं है, क्‍योंकि शब्द से उपस्थित होने वाले तत्तत्‌ अर्थों के 
अलग अलग प्रमाणान्तर से विदित होने पर भी डनका परस्पर सम्बन्ध तो शब्द के लिये 
नया ही होता है जो शब्दजन्य बोध से पूर्व प्रमाणान्तर से विद्त नहीं रहता | यदि यह 
कहा जाय कि विभिन्‍न शब्दों से उपस्थित होने वाले विभिन्‍न अर्थों का परस्पर सम्बन्ध 
औी प्रमाणान्तर से अविदित नहीं होता किन्तु वक्ता को वह मी विदित रहता है 
अन्यथा उसे बताने के अभिप्राय से शब्द का उचारण ही केसे होता ? तो यह कथन 
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भी ठीक नहीं है, क्‍योंकि शब्द को वक्ता के लिये तो प्रमाण होना नहीं है प्रमाण तो 
होना है श्रोता के लिये, और श्रोता को, शब्दार्थों के परस्पर का वह सम्बन्ध जो शब्द 
द्वारा बुबोधयिषित होता है, प्रमाणान्तर से अविदित रहता ही है। यदि यह कहा 
जाय कि इस प्रकार तो शब्द केबल श्रोता ही के लिये प्रमाण हो सकता है, वक्ता के 
लिये तो नहीं ही हो सकता है, अतः “शब्द सबके लिये प्रमाण नहीं है? इस अर्थ में 
शब्द को अप्रमाण कहने में कोई कांठनाई नहीं है, तो यह कथन भी ठीक नहीं है, 
क्योंकि बक्ता सदेव वक्ता ही तो नहीं होता, वह कभी श्रोता भी होता है, तो जन्र वह 
श्रोता होगा तब उसके लिये भी शब्द प्रमाण होगा ही, अतः 'शब्द सबके लिये प्रमाण 
नहीं है? इस अर्थ में भी शब्द को अग्रमाण नहीं कहा जा सकता | हाँ सब्र शब्द सबके लिए. 
सदा प्रमाण नहीं होता” इस अर्थ में शब्द को यदि अप्रमाण कहना हो तो, कहा जा 
सकता है, पर इस प्रकार के विशेष अभिप्राय से शब्द को यदि अग्रमाण घोषित करना 
हो तब तो प्रत्यक्ष को भी अप्रमाण घोषित किया जा सकता है क्योंकि सब प्रत्यक्ष 
भी सत्र के लिये सदा प्रमाण नहीं होते, जेसे किसी वस्तु को एक बार देख लेने के 
बाद वह वस्तु जन्न पुनः देखी जाती है तब इस पुनदशन का साधनमूत प्रत्यक्ष देखने 
वाले के लिये प्रमाण नहीं माना जा सकता, इसी प्रकार आँख बन्द्‌ रहने पर हाथ 
से छूकर जिस वस्तु को पहले जान लिया गया, आँख खुलने पर जब वह वस्तु आँख 
से देखी जाती है तब आँख उस वस्तु के लिये प्रत्यक्षप्रमाण नहीं हो सकती 
क्योंकि वह वस्तु स्पर्शन द्वारा पूर्वविदित होने के कारण आँख के लिये नवीन 


नहीं रहती । 


|; इसलिये यह निर्विवाद रूप से कहा जा सकता है कि यतः शब्दों से होने वाले 
लोकब्यवहार का अपलाप नहीं क्रिया जा सकता, अतः शब्दों से यथार्थ बोध के उदय 
का भी अपलाप नहीं किया जा सकता, और इस प्रकार जब वह यथार्थत्रोघात्मक 
प्रमा का जनक दे _तब उसके प्रमाणत्व का अपलाप द्ुुःशक है, इसलिये चार्वाक और 
बौद्ध दर्शन के अनुयागियों द्वारा शब्द के अप्रमाणत्व का कथन निस्सार है| 


बैशेषिकों ने शब्द को अनुमान का अक्ज मान कर उसके विजातीय प्रमाणत्व को 
'जो अस्वीकार किया है, उस विषय में यह कहा जा सकता है कि शब्द को अनुमान 
का अड्ग नहीं माना जा सकता, क्योंकि शब्द सुनने के अनन्तर शन्द्‌ से उपस्थित होने 
वाल्ले अर्थों के परस्पर संसर्ग का यदि अनुमान माना जायगा तव उन शब्दार्थों के साथ 
कभी उन अर्थों का भी अनुमान होने छगेगा जो शब्द से उपस्थित न होकर किसी 
'अन्य साधन से उपस्थित होंगे और जिनके सम्मन्धों का अनुमापक कोई अन्य 
'छिड्र उपस्थित होगा | किन्तु ऐसा कभी नहीं होता | शब्दार्थों के परस्पर सम्बन्ध के 
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बोध के साथ शब्दानुपस्थाप्य अर्थों के परस्पर सम्बन्ध का बोध होते कभी नहीं देखा 
जाता । इसलिये यही मानना उचित है कि शब्द सुनने के अनन्तर शब्द से डपस्थित 
होने वाले अर्थों के परस्पर सम्बन्ध का जो चोध होता है वह एक विजातीय यथार्थनोध 
है और उसका करण होने से शब्द एक स्वतन्त्र विजातीय प्रमाण है | 


शव्दबोध की कारणसामग्री-- 


शब्द से होने वाले विजातीय बोध को शाब्दब्ोेध कहा जाता है, वह जिन विशेष 
कारणों के सामग्रय--सन्निधान में उत्पन्न होता है, उनकी संख्या सात मानी गई है--- 
पदज्ञान (१) दत्तिशान अर्थात्‌ पद और पदार्थ का सम्बन्धशान (२) पदार्थस्मरण (३) 
आकाइत्षाशान (४) सन्निधि---आसत्ति का ज्ञान (५) योग्यताज्ञान (६) और तात्पयंशान 
(७) | इन कारणों के सन्निधान का क्रम यह हें--एक मनुष्य जब किसी दूसरे मनुष्य को 
कोई बात बताने के लिये किसी वाक्य का प्रयोग करता है तब वह जिस क्रम से पूर्व पूर्व 
पदों का उच्चारण करते हुये वाक्य के प्रयोग को पूरा करता है उस क्रम से पहल डन पदों 
का भ्रवण और उन श्रवणों से उनके संस्कारों का उदय होता है, बाद में उन संस्कारों के 
सहयोग से अन्तिम पद्‌ के श्रवण के समय श्रोत्रद्वारा पूरे वाक्य का ज्ञान होता है| उसके 
साथ ही उस वाक्य के अश्जभूत पदों में पौवांपर्यरूप आकांक्षा तथा व्यवधानराहित्यरूप 
आसत्ति का भी ज्ञाध हो जाता है। इस प्रकार वाक्यशान रूप एक ही ज्ञान से पदशान, 
आकांक्षा-जश्ञान और आसत्तिज्ञान यह तीन ज्ञान गतार्थ हो जाते हैं। उनके लिये 
कालान्तर की अपेक्षा नहीं होती। आकांचा और आसत्ति को अहण करने वाला 
वाक्यशान पदशानात्मक भी होता है । अत१ वह पद-पदार्थ के पूर्वानु भूत परस्परसम्बन्ध के 
प्रथमतः स्थित संस्कार को उद््‌बुद्ध कर उसका स्मरणात्मक ज्ञान सम्पन्न करा देता है। इस 
प्रकार पद-पदार्थों के परस्परसम्बन्ध का ज्ञान हो जाने पर एक सम्बन्धी के शान के अपर 
सम्बन्धी का स्मारक होने के नियमानुसार पद-पदा थंसम्बन्धशासात्मक पद्रूप एक सम्बन्धी 
के ज्ञान से पदार्थरूप अपर सम्बन्धी का स्मरण उत्पन्न होता है | पदार्थों का स्मरण उत्पन्न 
ही जाने के बाद उनमें परस्पर-अन्बय की योग्यता का ज्ञान होता है और उसके बाद 
उन पदाथों के बीच सम्भाबित सम्बन्धों में किसी एक सम्बन्ध में वक्ता के वाक्य- 
ताप्पर्य--वाक्यद्धारा बुवोधयिषा का ज्ञान होता है। इस प्रकार किसी वाक्य के 
अद्ञभूत पदों से उपस्थित होने वात जिन पदार्थों के जिस सम्बन्ध में वक्ता के वाक्य- 
ताप का ज्ञान होता है, तात्पर्यशान के अनन्तर उन पदार्थों में उस सम्बन्ध का शाब्द- 
बोघ उत्पन्न होता है। 

तापपयज्ञान अर्थात्‌ अम्रुक वाक्य से अमुक अमुक अर्थों के अमुक सम्बन्ध का 
बोध वक्ता को अभिप्रेत है इस प्रकार का ज्ञान स्पष्ट ही वाक्य को विषय करता है। 

श्श 


श्द्रर्‌ तकभाषा 


वाक्य के शरीर में पद, पदों का पौर्वार्य और उनकी आससत्ति प्रविष्ट रहती है। अत्तः 
वह तात्पर्यशान, पदशान, आकांज्ञाशन और आसत्तिज्ञानरूप हो जाता है। वह वाक्य- 
धटक पदों के अर्थों और उनके सम्बन्ध को भी विषय करता है अतः वह पदार्थशान 
और योग्यताज्ञानर्प भी हो जाता है। इसलिये तात्पर्यशान के सन्निधानका में 
शाब्दबोध के प्रायः उपर्युक्त सभी कारणों का सन्निधान हो जाने से शाब्दबोघ के उदय 
में कोई वाघा नहीं रहती | अतः उसके अनम्तर शाब्दत्रोध का जन्म मानना सर्वथां 
सुसंगत है | 


पद और पदार्थ का सम्बन्ध-- 

पद-पदार्थ के सम्बन्धज्ञान को शाब्दब्रोध का अन्यतम कारण बताया गया है । 
अब विचारणीय यह है कि इस सम्बन्ध को मानने की आवश्यकता क्‍या है ! हृ? 
सम्बन्ध का स्वरूप क्या है ! और इसके ज्ञान का उपाय क्‍या है ! 


पद से आर्थ का बोध होता है, किन्तु सब पदों से सब्र अर्थों का बोध नहीं होता, 
अपि तु सामान्य स्थिति में नियत पदों से नियत अर्थों का ही बोध होता है। प्रश्व होता 
है कि यह वस्तुस्थिति क्‍यों है ? कोई भी पद किसी मी अर्थ का स्वाभाविक ढंग से 
बोधक क्‍यों नहीं होता ! उत्तर यह है कि पद तथा अर्थ के बीच एंक सम्बन्ध होता है 
और बही पद से अर्थ के बोध का नियामक होता है | वह सम्बन्ध सब पदों और सब 
अर्थों के बीच नहीं होता किन्तु मियत पद और नियत अर्थों के ही बीच होता है | 
यही कारण है कि सब पदों से सब्र अ्थों का बोध न होकर नियत पदों से नियत अआर्थों 
का ही बोध होता है, क्योंकि पद और अर्थ के बीच के इस सम्बन्ध के आधार पर 
यह नियम स्वीकृत है कि जो अर्थ जिस पद से सम्बद्ध होता है उस पद से उसी अर्थ 
का बोध होता है, अन्य असम्बद्ध अर्थ का नहीं होता । 


पद्विशेष से अर्थविशेष के बोध का नियमन करने के देत पद और अर्थ के बीच 
जो सम्मन्ध स्वीकार्य है उसका स्वरूप कया है! वह किमात्मक है ! इस विषय में विद्वानों 
के अनेक मत हैं, उनमें प्रसिद्ध तीन मतों की चर्चा यहाँ की जायगी | 


एक मत यह है कि शब्द और अर्थ में तादात्म्य सम्बन्ध है। वादात्म्य का अर्थ 
है भेदसह अमेद--मेद को सहन करने वाला अमेद | इसके अनुसार अर्थ शब्द से 
मिन्न भी होता है और अभिन्न भी होता है | जो अर्थ जिस शब्द से मिन्नामिन्न होता 
है. उस शब्द से उस अर्थ का बोध होता दे, सब अर्थ सत्र शब्दों से मिन्नामिन्न नहीं 
होते अर्थात्‌ सब्र अर्थों के साथ सब शब्दों का तादात्य नहीं होता, इस लिए सब शब्दों 
से सत्र अथों का बोध नहीं होता | यह मत बैयाकरण और आतक्वारिकों को मान्य है । 
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महाकवि कालिदास ने अपने रघुवंश काव्य के आरम्म में वागर्थाविव सम्पक्तो? कह कर 
श्षाणी और अर्थ के बीच इसी तादात्म्य सम्बन्ध का संकेत किया है। 


दूसरा मत यह है कि शब्द और अर्थ के बीच एक ऐसा सम्बन्ध है जो कहीं 
अन्यत्र दृष्टचर नहीं है, उसका नाम है वाच्यवाचकभाव | संक्षेप के लिए उसे बाच्यता, 
वाचकता, अभिधा आदि नामों से मी व्यवहत किया जाता है | इसके आधार पर ही शब्द 
को वाचक और अर्थ को वाच्य कहा जाता है | जिस शब्द से जो अर्थ वाच्य होता है 
अथवा जो शब्द जिस अर्थ का वाचक होता है उस शब्द से उत्त अर्थ का बोध होता 
है। यह सम्बन्ध भी सच्च पदों और सब्र अर्थों के ब्रीच नहीं होता किन्तु नियत पदों और 
नियत अथों के ही बीच होता है | इस लिये इस मत के अनुसार भी सत्र पदों से सब 
अथों का बोध न होकर नियत पदों से नियत अर्थों के ही बोध की व्यवस्था होती है । 
मऔमांतकों का यही मत है | 


तीसरा मत यह है कि शब्द और अर्थ के ब्रीच जो सम्बन्ध है वह संकेतरूप है। 
अऑंकेत का अर्थ है--अमुक शब्द से अम्ुक अर्थ का बोध हो? अथवा “अमुक शब्द अम्ुक 
अर्थ का बोधन करे? इस प्रकार की इच्छा । यह देखा जाता है कि जब कोई मनुष्य किसी 
वस्तु का निर्माण करता है तब उस वस्तु का कोई नामकरण भी करता है अर्थात्‌ वह 
इस प्रकार की अपनी इच्छा व्यक्त करता है कि 'मेरी यह वस्तु इस नाम से समझी जाय! 
अथवा 'मेरी इस वस्तु का यह नाम हो? | उसकी इस इच्छा के अनुसार ही उसकी 
बनाई हुई वह वस्तु उस नाम से व्यवह्मत होने लगती है | इस आधुनिक संकेत के 
आधार पर ही यह कल्पना की जाती है कि जिन अर्थों में जो शब्द परम्परा से प्रयुक्त 
होते आ रहे हैं, अवश्य हीः उन अर्थों उन और शब्दों के बीच भी किसी पुरुष का 
'बैंसा ही संकेत है, और निश्रय ही वह अनादि पुरुष परमेश्वर के अनादि संकेत से अन्य 
नहीं हो सकता | यह संकेत ही शब्द और अर्थ के बीच का सम्बन्ध है । शक्ति, 
अभिधा आदि इसी के नामान्तर हैं। यह संकेत भी सन पदों और सब अर्थों के बीच 
न होकर नियत पदों और नियत अर्थों के ही बीच होता है | अतः इस मत के अनुसार 
भी सब्र पदों से सब्र अ्थों के बोध का उदय न होकर नियत पदों से नियत अर्था के ही 
बोघ के उदय की व्यवस्था होती है। नेयायिकों का यही मत है । 


उपमुंक्त तीनों मतों में पहले के दो मत विशुद्ध शास्त्रीय हैं, उन्हें लोकानुभव का 
का कोई आधार नहीं प्राप्त दे किन्दचु तीखथरा मत उक्त रीति से छोकालुभव पर--- 
मनोवैज्ञानिक तथ्य पर आधारित है अतः एकमात्र शास्त्रीय न होने से अधिक छृद॒यं- 
अम है अतः पूर्व के दो मतों की अपेक्षा यह मत श्रेष्ठटर प्रतीत होता है | 
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शब्द और अर्थ के बीच इस प्रकार का जो सम्बन्ध माना जाता है वह शब्दार्थ 
का सहज सम्बन्ध है। सामान्य स्थिति में इसी सम्बन्धद्वारा शब्द से अर्थवोध का उदय 
होता है, किन्तु कभी कभी ऐसी विशेष स्थिति भी होती है जब इस सन्बन्ध से काम 
नहीं चल पाता | जैसे किसी ने कहा 'गड्जायां घोष:?, गड्ढा का अर्थ होता है वह विशेष 
जल्धारा जो हिमालय से भारतवर्ष के पूर्वी समुद्र तक अनवरत प्रवाहित होती है, और 
घोष? का अथ होता है “आमीरपल्ली” जहों अहीर लोग अपनी गायों के साथ मिवासः 
करते हैं, स्पष्ट हैं कि जलूघारा में आभीरआम नहीं दिक सकता, अतः यह मानना 
पढ़ता है कि 'गज्ञायां घोष: इस वाक्य का गद्भा शब्द अपने सहज अर्थ जलप्रवाह के 
बोधनार्थ नहीं प्रयुक्त है किन्तु उसके समीप्सथ तीर के बोधनार्थ प्रयुक्त है, किन्तु 
समस्या यह है कि गड्डत शब्द से तीर का बोध हो केसे ! क्‍योंकि शब्द से अर्थनोध के 
सम्पादनार्थ शब्दार्थ के बीच जो सहज सम्बन्ध माना जाता है. वह तीर और गड्ा शब्द 
के बीच है नहीं | इसी समस्या के समाधानार्थ शब्द और अर्थ के बीच लछक्षुणानाभक' 
एक अन्य सम्बन्ध की भी कल्पना की जाती है। जहाँ शक्तिनामक सहन शब्दार्थ- 
सम्बन्ध से विवक्षित अर्थ का बोध नहीं हो पात। वहाँ इस दूसरे सम्बन्ध से उसे सम्पन्न 
किया जाता है । 'गन्नायां घोषः? के गड्ढा शब्द से तीर का बोध इस लक्षणातव्यक 
सम्बन्ध से ही सम्पन्न होता है | 


लक्षणा के स्वरूप के सम्बन्ध मे भी अनेक मत हैं जिनकी चर्चा विस्तार के मय 
से यहाँ नहीं करनी है | सामान्यतः शक्यार्थसम्बन्ध को छक्षणा कहा जाता है | जैसे 
गड्ा शब्द का शक्यार्थ हे जलप्रवाह और उसका सामीप्य -संयोग सम्बन्ध है तीर के 
साथ । अतः गन्ञापद्शक्यजलरूप्रवाहसयोग को तीर के साथ गन्नग शब्द का रछक्षुगात्मक 
सम्बन्ध कहा जाता है। ! 

कुछ लोग शक्ति और छक्षुणा के अतिरिक्त शब्द और अर्थ के बीच ध्यञ्ञना' नाम 
का भी सम्बन्ध मानते हैं। उनका कहना यह है कि कभी कभी शब्द से ऐसे अर्थ का 
भी बोध होता है जिनका बोधन शक्ति और लक्षणाद्वारा सम्मव नहीं हो पाता । जैसे- 
गड़ायां घोष» इसी वाक्य में गड्ढा शब्द से लक्षणा द्वारा तीर का बोध होने पर उससें 
शीतलता और पावनता का भी बोध होता है, क्योंकि यह बोध यदि न होगा तो गड्ढा 
शब्द से तीर का बोध कराने का प्रयास ही व्यर्थ हो जायगा | तीर की शीतलृता और 
पावनता का यह बोध गड्ढडा शब्द की शक्ति और रूचुणा से रुम्भाव्य नहीं है क्योंकि 
उन अथों में गद्ढा शब्द की न शक्ति ही है और न लक्षणा ही हे, क्योंकि उन अर्थों 
में गड़ा शब्द का स्वाभाविक अनादि प्रयोग नहीं होता अतः उच अथां में गज़ा शब्द की 
शक्ति नहीं मानी जाती | एवं तीर की शीतलता और पावनता के साथ गन्ना शब्द के 


समकभाषा श्द्रप्‌ 


शकयार्थ का सीधा सम्बन्ध नहीं होता अतः गड्डा शब्द की उन अर्थों में छक्षणा भी नहीं 
मानी जा सकती | साथ ही छक्षुणा से उन अथों का बोध मानने का कोई प्रयोजन भी 
नहीं है और प्रयोजन के बिना छाक्षुणिक्र वोध की मान्यता नहीं हो सकती । अतः ऐसे 
अथों के बोध के सम्पादनाथ् व्यज्ञगा को मान्यताप्रदान करना आवश्यक है। 


कहीं कहीं 'तादर्थी नामके एक चौथे सम्बन्ध की भी कल्पना कर शब्दार्थ के 
बीच चार प्रकार के सम्बन्ध माने गये हैं-शक्ति, छ हगा, व्यज्ञना और ताथर्य | शब्दार्थ 
के इन सम्बन्धों को ध्रत्ति' शब्द से मी व्यवह्त किया जाता है क्योंकि इन्हीं 
सम्बन्धों द्वारा अर्थ में शब्द का वर्तत--व्यवहार होता है । 


न्यायशास््र में शब्दार्थ के दो ही सम्बन्ध माने गये हैं शक्ति और लक्षणा, क्योंकि 
जिन अर्थों के बोध के छिये व्यञ्षना को मान्यता देने की ब्रात कही गई है उनका 
बोध कहीं मन से अलौकिक प्रत्यज्ञ के रू में और कहीं अनुमान से अनुमिति के 
झूप में सम्पन्न हो सकता है। इसी प्रकार जिस बाक्यार्थत्रेध के लिये तात्पर्य बृत्ति! 
मानने की आवश्यकता अन्य छोगों ने समभ्ती है, न्‍्यायशासत्र के अनुसार उस बोध की 
उपपत्ति वाक्यसामर्थ्य से हो सकती है, और बह सामर्थ्य शब्दार्थ का सम्बन्धरूप न होकर 
वाक्य की रचनारूप भर्थात्‌ वाक्य के अद्नसूत शब्दों का पौर्वापर्यरूप है | 

गब्दाथथ क्‍या है ९ 

ऊपर के सन्दर्भ से यह सिद्ध हो चुका है कि अर्थ के साथ शब्द का एक सहज सम्बन्ध 
होता है जिसे शक्ति कहा जाता है और उस सम्बन्ध के द्वारा ही शब्द से अथंत्रोघ 
का नियमन होता है। अन्न प्रश्न यह उठता है कि वह अर्थ क्‍या है! जिसके साथ 
शब्द के शक्ति सम्बन्ध को मान्यता देना आवश्यक माना गया है | 


उत्तर में नेयायिक्रों का कथन यह दे कि शब्द का उच्चारण करने पर श्रोता को 
जिन अथों के ब्रोथ का होना सर्वानुभवसिद्ध है वह सच शब्द का अर्थ है, डन सभी 
अथों में शब्द की शक्ति है। जैसे गोशब्द का उच्चारण होने पर श्रोता को एक विशेष 
जाति और एक विशेष आकार के पशुव्यक्तियों का बोध द्वोना सर्वसम्मत है। अतः वह 
जाति, बह आकार तथा वह व्यक्ति जिनका बोध शब्द के श्रवण से सम्पन्न होता है, 
गोशब्द का अर्थ है। उन सभी अथों में गोशव्द की शक्ति है। उनका नाम है गोत्व, 
साध्ना-गलऊम्बरू-गले के नीचे लगकने वाली चमड़े की सादडढ़ी और गौ | इसी बात 
को महर्षि गौतम ने अपने न्‍्यायदशन में बात्याक्ृतिव्यक्तयः ददार्थ/ इस सूत्र से अमि- 
हित किया है | इत सूत्र में उल्लिखित 'आक्ृति! शब्द की व्याख्या के सम्बन्ध में विद्वानों 
भें मत भेद है, जैसे-- 


१६६ तकमाण 


प्राचीन काल के विद्वानों ने आकृति शब्द के प्रसिद्ध अर्थ आकार--अवयवों के 
संस्थान को ही सूज्सर्थ आक्वति शब्द से ग्रहण किया था किन्तु अर्वाचीन काल के 
विद्वानों ने उस अर्थ का परित्याग कर आकति शब्द से जाति और व्यक्ति के सम्बन्ध 
को अहण किया | इस प्रकार जाति, आकार और व्यक्ति शब्दार्थ है यह प्राचीन मत है 
तथा जाति, व्यक्ति और उन दोनों का समवाय सम्बन्ध शब्दार्थ है यह नवीन मत है ॥ 


मीमांसकों ने शब्दार्थ के विषय मे इस न्यायमत को मान्यता नहीं दी है | उन्होंने 
ढाघव की दृष्टि से आकृति और व्यक्ति का त्याग कर बातिमात्र को ही शब्द का अर्थ 
माना है, केवछ उसी में शब्द की शक्ति स्वीकार की है। शब्द सुनने के बाद व्यक्ति 
का जो वोध होता है उसे अन्य प्रकार से उन्होंने उपपन्न किया है। जैसे प्रभाकर ने 
जातिमात्र को शब्द का शक्त्य मानते हुये जाति और व्यक्ति में तुल्यवित्तिवेद्रत-- 
सम्ानसामग्रीआह्मता मान कर जातिबोधक सामग्री से ही व्यक्तियोध की उपपत्ति 
की है। कुमारिल भट्ट ने शब्द से केवल जाति का ही वोध माना है, व्यक्ति का बोध 
अनुमान से उपपन्न किया है | मण्डनमिश्र ने जाति का बोध शब्द्शक्ति से और व्यक्ति 
का बोध लक्षुणा से माना है। श्रीकर ने जाति का बोध तो शक्तिद्वारा शब्द्जन्य माना 
किन्तु व्यक्ति का बोध व्यक्ति के विना जाति अनुपपत्न है! इस अनुपपत्तिशानरुप 
अर्थापत्ति के सहयोग के शब्दजन्य माना है | 


शब्द की शक्ति केवढछ जाति में ही है व्यक्ति में नहीं, अतः व्यक्ति का बोध 
शब्दशक्ति से न होकर प्रकारान्तर से होता है, मीमांसकों का यह मत विचार करने पर 
उचित नहीं प्रतीत होता, क्‍यों कि शब्द सुनने के अनन्तर जब जाति और व्यक्ति दोनों 
का बोध समान रूप से ही होता है, दोनों के होने में कालमेद और प्रक्रियामेद की 
कोई प्रतीति नहीं होती तब दोनों में यह अन्तर करना, कि जाति का बोध शब्दशक्ति 
ते और व्यक्ति का बोध अ्रकारान्तर से होता है, कैसे स्वीकार्य हो सकता है ! अतः जाति 
के समान ही व्यक्ति को भी शब्द का शक््य मानना उचित है | यह कहना कि 'अनन्यहम्पः 
शब्दार्थ:-जो अर्थ अन्य प्रकार से अवगत न हो सके, उसी को शब्दशक्य मानना उचित 
होता है, अतः प्रकारान्तर से ज्ञात हो सकने के कारण व्यक्ति में शब्दशक्ति की कल्पना 
असंगत है, ठीक नहीं है, क्‍यों कि जिन पद्धतियों से मीमांसकों ने व्यक्तितरोध के उप- 
पादन का प्रयास किया है उन समस्त पद्धतियों के सदोष होने से व्यक्ति की अन्यल्भ्यता 
ही अप्रामाणिक है। जैसे प्रभाकर के मत में यह दोष है कि व्यक्तित्रोध का जब 
कोई कारण न माना जायगा तब जाति और व्यक्ति की ठुल्यवित्तिवेच्ता के नियममात्र से 
उसकी उपपत्ति न हो सकेगी क्योंकि कोई भी कार्य किसी कारण से ही उसन्न द्वोता 
दे, किसी नियममात्र से नहीं उत्पन्न होता | 


तकभाषा १६७ 

भट्ट के मत में यह दोष है कि व्यक्ति का वोध अनुमान से इस लिये नहीं 
माना जा सकता कि अनुमानजन्य बोध में वस्तु का भान पक्ष, साध्य और 
उन दोनों के सम्बन्ध के रूप में ही होता है, व्यक्ति इन तीनों में किसी भी 
रूप से अनुमानजन्य बोध का विषय नहीं हो सकती, क्योंकि व्यक्ति शब्दशक्य नहीं 
होती! इस मत में श्रोता को वह ज्ञात नहीं हो सकती और ज्ञात हुए! बिना 
अनुमानजन्य बोध में उसका भान सम्भव नहीं हो सकता, क्‍योंकि अनुमानजन्य 
बोध में पक्तु, साध्य या दोनों के सम्बन्ध के रूप में भान होने के लिये वस्तु को परामर्शा- 
त्मक ज्ञान का विषय होना आवश्यक होता है । किन्तु व्यक्ति शब्द का श्रवण होने पर 
अनुपस्थित रहने के कारण परामश का विषय नहीं हो सकती | 


मण्डनमिश्र के मत में यह दोष है कि शब्द से व्यक्ति का बोध उस स्थिति में भी 
होता है जब लक्षुणा का बीज न रहने के कारण लक्षणा नहीं मानी जा सकती, जेसे 
गोः अप्ति! कहने पर गोत्व में अस्तित्व के अन्वयकी अनुपपत्ति न होने से गौ में गो 
शब्द की लक्षणा नही मानी जा सकती | अतः व्यक्ति को अशक्यतापतक्षु भें उस वाक्य 
से गो व्यक्ति के अस्तित्ववोघ का उपपादन नहीं किया जा सकता | 


श्रीकर के मत में यह दोष है कि दो विजातीय प्रमाणों से एक शान का उदय नहीं 
होता अतः शब्द और अर्थापत्ति के मिथःसहयोग से व्यक्तिनोष की उपपत्ति नहीं 
की जा सकती | 


सबसे मुख्य बात तो यह है कि शब्दअ्रवण के अनन्तर जातिबोध और व्यक्त्ति- 
बोध के होने में क्रम नहीं प्रतीत होता, दोनों एक साथ ही उदित प्रतीत होते है. और 
दोनों का एक साथ उदय व्यक्ति को अन्यलूभ्य मानने पर सम्मव नहीं हो सकता, अतः 
व्यक्ति की अन्यल्स्यता प्रामाणिक न होने के कारण 'अनन्यरम्यः शब्दार्थ” के आधार 
पर व्यक्ति की शब्दशक्यता का परित्याग नहीं किया जा सक्षता | 


अभिदितान्वयवाद तथा अन्वितासिधानवादू-- 


यह सर्व॑विद्त है कि शब्दअवण के अनन्तर किसी एक पदार्थमात्र की अनुभूत्ति 
नहीं होती किन्तु भिन्न-भिन्न पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध की अनुभूति होती है | अब प्रश्न 
यह उठता है कि विभिन्न पदार्थों के परस्परसम्बन्ध का यह बोध कैसे होता है ? क्‍या 
पदार्थों के परस्परसम्बन्ध में पद्‌ की शक्ति होती है और उसी के प्रभाव से उसका 
बोध होता है ! अथवा उसमें पद्‌ की शक्ति नहीं होती किन्तु उसका बोध वाक्यसामर्थ्य-- 
वाक्यरचना के प्रभाव से अर्थात्‌ वाक्यघटक पदों के पौर्वापर्यरूप आकाड्ा के 
बल से सम्पन्न होता है ! इस प्रश्न का उत्तर जिन दो प्रकारों से दिया गया है वे ही 
अभिहितालवयवाद और अन्वितामिघानवाद के रूप में व्यवह्वत हुये हैं 


श्ष्द त्क॑भाषा 


अमिहितान्वयवाद नैयायिकों को और मीमांसकों में कुमारिल को मान्य है। इस 
वाद का अभिप्राय यह है कि पदों से शक्तिद्वारा केवछ उनके अर्थ ही अभिद्वित होते हैं 
उनके अर्थों का सम्बन्ध अभिह्ित नहीं होता? के अमिहित अथों का सम्जन्धब्रोध तो 
पदों के पौर्वापर्य रूप वाक्यसामर्थ्य से ही सम्पन्न होता है | 


अन्वितामिधानवाद प्रभाकर का अभिमत पक्त है | इस बादका आशय यह है कि 
शब्दजन्य बोध में उसी अर्थ का भान माना जा सकता है जो शब्दद्वारा उपस्थित हो, 
अन्यथा किसी शब्द का श्रतृण होने पर उस शब्द के अर्थमात्र का बोध न होकर उन अनेक 
अर्थों का भी बोध होने >गेगा जो उत्त शब्द से उपस्थित न होकर अन्य साधनों से उपस्थित 
होंगे। तो फ़िर जब शब्दजन्य बोध में शब्दार्थ का ही भान नियमेन मान्य है तब यदि 
पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध को शब्दशक्य तथा शब्द से उस सम्बन्ध का अमिधान न माना 
जायगा तब शब्दजन्य बोध में उसका भान केसे हो सकेगा ? अतः यह स्वीकार करना 
आवश्यक है कि पद्‌ की शक्ति शुद्ध अर्थ में नहीं किन्तु अन्वित-सम्बन्धयुक्त अर्थ में 
होती है | इसलिये पद से शुद्ध अर्थमात्र का अभिधान नहीं किन्तु अन्वित अर्थ का 

भेधान होता है | 


यह अन्विताधिधान तीन प्रकारों में विकसित हुआ है। कार्यानिवतामिधान ( १) 
इतरान्वितामिधान ( २) और अन्वितामिधान ( ३ )। इसमें कार्यान्वितामिधान ही 
प्रभाकर का मुख्य पक्त है। इसके अनुसार प्रत्येक शाव्दब्रेघ नियमेन कार्यव्यविषयक 
ही होता है, अतः कार्यत्वन्नोषक लिडः आदि प्रत्यय जिस वाक्य में नहीं होते, उनसे 
शाब्दब्ोध नहीं होता | शाब्दबोध कार्यत्वविषयक ही होता है यह नियम न मानने 
वाल्ले लोगों को इतरान्वरिताभिधान पक्ष मान्य है। इतर अर्थ का छाभ पदान्तर से 
सम्भव होने के कारण छुछ लोग अन्वितामिधान पक्ष को ही मान्यता प्रदान करते हैं | 
गदाघर के शक्तिवाद की हरिनाथी व्याख्या में अन्वितामिधान को भट्ट का मत कहा 
गया दे, यह भट्ट कौन हैं. यह अमी तक स्पष्ट नहीं हो सक्का है। 


शब्दाथथंसस्वन्धज्ञान के साधन-- 

ऊपर यह बताया जा चुका है कि शब्दविशेष से अर्थविशेष के बोध के नियमनार्थ 
शब्द और अर्थ के बीच सम्प्रन्ध की कल्पना आवश्यक है| अब यह बताना है कि अर्थ 
के साथ शब्द का सम्बन्ध होने पर भी जब्र तक वह शात नहीं होगा तत्र तक वह आर्थत्रोष 
का सम्पादक नहीं हो सकता, क्योंकि यदि वह अज्ञात रहने पर भी अर्थवोघ का सम्पादक 
होगा ततब्र किसी भी शब्द का अर्थ किसी के लिये अशात न रह सकेगा | यतः सब्र 
शब्दों से सत्को अथंवोध नहीं होता, अतः यह मानना अनिवार्य है कि शब्दार्थसस्बन्ध 
शात होनेपर ही अर्थत्रोष का सम्पादक होता है। प्रश्न होता है कि शब्दार्थसम्बन्ध 
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का ज्ञान किन उपायों से अर्जित किया जा सकता है ? उत्तर है कि उतके कई उपाय 
#, जिनका संग्रह इस प्रकार किया गया है-- 


शक्तिग्रह व्याकरणोपप्रानकोशासवाक्यादू_ व्यवहारतश्र | 
वाक्यस्य शेषाद विद्वतेबंदन्ति सान्निध्यतः सिद्धपदस्य बुद्धाः || 
लक्षणा शक्यसम्बन्धस्तात्पर्यानुपपत्तित: | 


यह बताया जा चुका है कि शाव्दवोध के सम्पादक शब्दार्थसम्बन्ध के दो भेद हैं 
शक्ति और लक्षुणा | उनमें शक्ति का ज्ञान व्याकरण, उपमान, कोश, आप्तवाक्य, 
व्यवहार, वाक्यशेष और विवरण इन आठ साधनों से सम्पादित होता है। इन आठों 
में व्यवहार शक््तिज्ञान का प्रथम और सर्वश्रेष्ठ उपाय है, कणेंकि बालक को, जिसे 
किसी शब्द का अर्थ पहले से ज्ञात नहीं रहता, प्रथमतः व्याकरण आदि साधनों से 
आक्तिग्रह नहीं हो सकता, उसे सबसे पहले अपने बड़ों के व्यवहार--शब्द्मूछक 
कार्यक्छाप को देख कर ही शक्तिश्ञान सम्पन्न होता है, बाद में बुद्धि का क्रमिक विकास 


और आवश्यक शब्दों का परिचय हो जानेपर व्याकरण आदि से भी शक्तिशान 
होता है | 


दूसरे शब्दार्थसम्बन्ध--लक्षुणा का शान अन्वयानुपपत्ति या तात्पर्यानुपपत्ति के 
ज्ञान से सम्पन्न होता है, जेंसे 'गद्भायां घोष: इस वाक्य को सुनने पर गद्भपशब्द के 
मुख्य अर्थ जलप्रवाह का घोष के साथ आधाराधेयभाव सम्बन्ध की अनुपपत्ति का 
शान होने से तीर में गद्गा शब्द के शक्यसम्बन्धरूप लक्षुणा का ज्ञाम होता है। एवं 
“काकेम्यो दधि रक्ष्यवाम? इस वाक्य का श्रवण होने पर समस्त दध्िविधातकों में काकशब्द 
के वक्‍्तृतात्वय की अनुपपत्ति का ज्ञान होने से समस्त दधिविधातकों में काकशब्द की 
शक्यसम्बन्धरूप लक्षणा का ज्ञान होता है | 

शक्ति का आश्रय क्या है ९-- 

शब्दार्थसम्पन्धविषयक विचार के सन्दर्भ में यह बताया गया हैं कि जिस शब्द में 
जिस अर्थ की शक्ति या छक्षणा ज्ञात होती है उस अर्थ का बोध उस शब्द से सम्पन्न 
होता है। प्रश्न होता है कि जिसमें अर्थनिरूपित शक्ति का ज्ञान होनेपर शाब्दबोध 
का उदय होता है, जो अर्थनिरुपित शक्ति का आश्रय होता है वह शब्द क्या है ! 
क्या जिन वर्णों को हम अपने कानों सुनते हैँ वे वर्ण ही वह शब्द हैं ! अथवा उन 
वर्णों से अभिव्यक्त होनेवाला कोई अतिरिक्त पदार्थ शब्द है! वैयाकरणों का कहना 
है कि वह शब्द अनेक वर्णों का समुदायरूप नहीं हो सकता, क्योंकि वर्ण ऋ्रमोत्पन्न और 
क्णिक होते हैँ अतः उनका समुदाय--एक स्थान और एक काछ में उनका होना 
अथवा एक झ्ञान का विषय होना सम्मव ही नहीं हो सकता । अतः सुनाई देने वाले 
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बर्ण केवल ध्वनिमात्र हैं, शब्द नहीं हैं | शब्द तो वह है जो उन सभी वर्षों से 
अभिव्यक्त होता है। वह एक और नित्य स्फोट ही अर्थनिरूषित शक्ति का आश्रय है,, 
अथनिरुपिता शक्ति उसी में ज्ञात होकर शाब्इब्ोध की उत्पत्ति का प्रयोजक होती है । 


इस विषय में नेयायिकों का मत यह है कि ऋमोत्पनन, क्षणिक, अनेक वर्गों कें 
एक्शान को उपपत्ति तो सफोटवादी को भी किसी न किसी प्रकार अवश्य करनी होगी 
क्योंकि यदि इस प्रकार का शान न माना जायगा तत्र 'नदी? शब्द का उच्चारण होनेपर 
नदीरूप अ्थ के बोधक रुप्नोट्की अभिव्याक्त किस प्रकार होगी! यदि उस शब्द के 
प्रत्येक वर्ण या पत्येकवर्णशान को स्फोट का अमिव्यज्ञक माना जायगा तब प्रथम वर्ण के 
ज्ञान से ही स्फोठ की अभिव्याक्त हो जाने से दूसरे तीसरे वर्ण का उच्चारण व्यर्थ हो जायगा । 
यदि यह कहा जाय कि पूर्व पूव वर्ण से स्फोट की अपूर्ण ही-अस्पष्ट ही अभिव्यक्ति होती दै 
किन्तु अथंबोध के [लये उसकी पूर्ण-र्पष्ट अभिव्यक्ति अपेक्षित है, अतः तदरर्थ अन्य वर्णों के 
उचारण को साथेकता होगो, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 'नदी/ शब्द के प्रत्येक वर्ण की 
चुभता समान है अतः याद पूव वर्णों से अपूर्ण-अश्पष्ट अभिव्यक्ति होगी तो अन्तिम वर्ण 
से भी अपूण-अध्पष्ट हा आभव्याक्त हागी, उससे भी पू्ण-स्पष्ट अभिव्यक्ति न हो धकेगी । 
याद पूत धरूव वण के शान को अथवा उनसे होने वाली अपूर्ण-अस्पष्ट अभिव्यक्तियों को 
चरम वण क॑ ज्ञान का सहकारी मान उन सत्रो के सहयोगद्वारा चरमवणज्ञान से सफोट 
की पूण-रुपष्ट आंमब्याक्त की बात कहां जाय तो यह मी ठीक नहीं हो सकता, क्योंकि 
वर्णों क कमान हैं| उनके ज्ञान अथवा उनसे होने वाली स्फ़ोट की अपूर्ण अभिव्यक्तियाँ 
भी क्रामक ओर क्ञाणक हैं, फिर वे सब्र भी सम्भूय चरभवर्णशञान का सहकारी केसे हो 
सकेगा ! फछतः स्फोटवाद में मो यह कहपना करनी होगी कि पूर्व पूर्व बर्णों के अनुभवों 
से उत्न्न संस्कारों क द्वारा विनष्ट वर्णों की तथा ओत्रसन्निकर्षद्वारा विद्यमान अन्विम 
वर्ण को अहण करने वाल्य उन सभी वर्णों का एक ज्ञान उत्पन्न होता है और वही स्फोट 
का पूणे आभव्यज्ञक है | तो फिर जच अनेक वर्णों का एक ज्ञान सुघट हो ही सकता 
है तब उसी स अथन्नोघ का उदय मानने में कोई बाधा न होने के कारण उस प्रयोजन 
के अनुरोध स स्फोट की कल्पना निरर्थक है | 


यदि यह कहा जाय कि स्फोट को स्वीकार न कर अनेक वर्णों को ही पद मानने 
पर 'एकं पद्म! इस प्रकार पद में एकत्व का शान और व्यवहार न हो सकेगा, क्योंकि 
अनेक मे एकत्व बाधित होता है। और जम्न वर्णों से मिन्न स्फोट का अस्तित्व स्वीकार 
किया जायगा तत्र अनेक वर्णों ते अभिव्यक्त होने वाले स्फोट के एक होने से स्फोयट- 
व्मक पद मे एकत्व के शान और व्यवहार में कोई बांघा न॑ होगी, अतः स्फोट की 
कहपना नितान्त न्यायसंगत है, तो यह ठीक नहीं ई, क्योंकि अनेकत्व के साथ संख्या- 
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व्णितानि चत्वारि प्रमाणानि। एदेश्योउन्यन्न प्रसाणं, प्रमाणस्य सतः अन्ने- 
बान्तर्माचात्‌ | 


न्वथोपत्तिः पृथक प्रमाणमस्ति । अनुपपयमानार्थद्शेनात्त्‌ तदुपपादकी- 

भूतार्थान्‍तरकस्पत्म्‌ कर्थापत्तिः। तथाहि. 'पीनो देवदत्तो दिवा न झुडन्ते' इति 
रष्ट श्रुते वा रात्रिभोजर्न कर्प्यते । दिया अभुञ्जानस्थ पीनत्व॑ राजिभोजनसन्त- 
रेण नोपपद्मतेअतः पीनत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूतार्था उत्तिरेव रात्िभोजने प्रमाणप, 
तच्च प्रत्यक्षादिभ्यो भिन्न रात्रिभोजनस्य प्रत्यक्षाद्यविषयत्वात्‌ | 
रूप एकत्व तथा सजातीयह्वितीयराहित्य--दूसरे सजातीय का अभावरूप एकत्व का 
ही विरोध होता है, अतः अनेक वर्णों में उत एकत्व का ज्ञान और व्यवहार भत्ते न 
हो किन्तु एकशानविषयत्वरूप एकत्व का अनेकत्व के साथ कोई विरोध न होने से 
अनेक वर्णों में उस एकत्व के शान और व्यवहार के होने में कोई बाधा नहीं हो सकती | 
अनेक वर्णों में एकशानविषयत्वरूप एकल के श्ञान और व्यवद्वार के होने में बाधा उसी 
स्थिति में हो सकती थी जब अनेक वर्णों को ग्रहण करने वाले एकशान का उदय ही न 
होता, किन्तु जब अन्तिम वर्ण के श्रवणकाल में संस्कारद्वारा पूर्व पूर्व विन व्णों और 
श्रोत्रसमवायद्वार॒ विद्यमान अन्तिम वर्ण को ग्रहण करने वाले अनेकबर्णविषयक- 
एकान की उपपत्ति चता दी गई तत्र अनेकवर्णात्मक पद में भी एकशानविपत्वरूप 
एंकल्व के ज्ञन और व्यवहार के उपपन्न होने में कोई बाधा न होने से यह स्पष्ट है कि- 
पद्‌ में एकल्वज्ञान और एकत्वव्यवहार के अनुरोध से स्फोटत्मक पद्‌ की कह्पना 
सर्वथा निरथ्थक है। तर्कमाघाकार ने 'सदसदनेकवर्णाबगाहिनी पदप्रतीतिर्जन्यते” 
कह कर स्फोटकल्पना की इस निरथंकता का ही संकेत किया है | 

उक्त रौति से एककाल में ज्ञात होने वात अनेक वर्णों के इच्छात्मक या इच्छाविपय-' 
तात्मक शक्ति का आश्रय होने में भी कोई बाधा नहीं हो सकती क्योंकि मिन्नकालिक - 
विषय और विषयी के ब्रीच विषयता सम्बन्ध सर्वमान्य है | 


अर्थापत्ति 22 


चार प्रमाणों का वर्णन किया गया । इन वर्णित प्रमाणों से भिन्न दूसरा कोई प्रमाणा 
नहीं है क्योंकि जो भी प्रमाण हो सकता है उसका अन्तर्माव इन्हीं चारों में हो जाता 
है। उदाहरणार्थ अर्थापत्ति प्रमाण का उल्लेख किया जा सकता है | 

मीमांसा, और वेदान्त दर्शनों में 'अर्थापत्ति' नाम का एक अतिरिक्त प्रमाण माना 
गया है और उसके सम्बन्ध में यह बताया गया है कि-- 

अर्थापत्ति शब्द मिन्न-मिन्न व्युपत्तियों से प्रमाण और प्रमा दोनों में प्रयुक्त होता 
है। 'अर्थस्य आपत्ति; यस्मात्‌ू-जिस्से अर्थ की आपत्ति--यथार्थ प्रतिपत्ति हो! इस 
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नेततत्‌ , राजिभोजनस्यानुमानविषयत्वात्‌ । तथाहि, अय॑ देवदत्तो राज्रौ 
अभुक्ते दिया अभुव्जानत्वे सति पीनत्वात्‌, यस्तु न सात्रौ भुक्ते नासौ दिवा$- 
भ्रब्जानत्वे सति पीनो यथा दिवा रात्रावभूअजानो5पीनो, न चाय॑ तथा, तस्मान्न 
तथेति केवबलव्यतिरेक्यनुमानेनैव रात्रिभोजनस्य प्रतीयमानत्वात्‌ किसथ- 
भर्थापत्तिः पथकत्वेन करपनीया । 


ब्युत्पत्ति के अनुसार अर्थापत्ति शब्द अर्थ की विजातीय प्रमा के साधनभूत अर्थापत्ति- 
नामक प्रमाण का ग्रतिपादन करता है। तथा “अर्थव्य आपत्ति---अर्थ की आपत्ति- 


विजातीय प्रमा? इस व्युत्पत्ति से अर्थापत्ति शब्द अर्थापत्तिनामक विजातीय प्रमा का 
ग्रतिपादन करता है | 


अनुपरदथमान अर्थ के दर्शन को अर्थापत्ति प्रमाण कहा आता है और उस अर्थ के 
डउपपादक की कहपना को अर्थापत्ति प्रमा कहा जाता है | 

जैसे दिन में भोजन न करने वाले मनुष्य का पीनत्व--स्वास्थ्ययुक्त स्थूलता अनुप- 
पत्ममान अर्थ है और रात का भोजन उसका उपपादक अर्थ है। क्योंकि जो मनुष्य 


दिन में मोजन नहीं करता वह यदि रात में भी भोजन न करेगा तो स्वस्थ और स्थूछ 
नहीं हो सकता | 


अब यदि ऐसा देखने या सुनने में आये कि देवंदत्त दिन में भोजन नहीं करता 
फ़िर भी वह पीन--स्वस्थ और स्थूछ है तो यह अवश्य कह्पना होगी कि वह रात 
में भोजन करता है | 

यहाँ (दिन में भोजन न करने वाले देवदत्त का पीनत्व रात के भोजन के विना 
अनुपपन्न है? यह ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाण है, और “देवदत्त रात में भोजन करता है? 
यह कह्पना अर्थाकत्ति प्रमा है । 


यह प्रमा राजिभोजन के साथ इन्द्रियसन्तिकर्ष न होने की दशा में भी उत्पन्त 
होती है अतः इसे प्रत्यक्ष नहीं कहा जा सकता । यह परामर्श--रत्रिमोजनव्याप्यहेतु 
में पत्रधमतानिश्चय के अभावदशा में भी उत्पन्न होती है अतः इसे अनुमिति नहीं 
कहा जा सकता | यह साहश्यशञान और किसी अतिदेशवाक्य के अर्थस्मरण के अभाव 
में मी उत्पन्त होती है अतः इसे उपमिति नहीं कहा जा सकता | यह शब्द से रात्रि- 
भोजन दी अनुपस्थितिदशा में भी उत्पन्त होती है अतः इसे शाब्दबध भी नहीं कहा 
जा सकता । इस प्रकार देवदत्त में राज्िभोजन की कल्पनारूप यह प्रमा अर्थापत्ति नाम 
की एक विज्ञातीय प्रमा हैं और उत्त प्रमा का साधनभूत शान-दिन में भोजन न 
करने वाले देवदत का पीनत्व राजिभोजन के विना अनुपपन्न है--यह शान अर्था- 
यत्ति नाम का एक अविरिक्त प्रमाण है । 


तर्कभाषा री 
अभाव: 


ननु अभावाख्यमपि पृथक्‌ प्रमाणमस्ति | तच्चाभावग्रहणायांज्ञीकरणीयम्‌ ,- 
तथाहि धटाग्यनुपलब्ध्या घटाद्यभावों निश्वीयत, अनुपलब्धिग्धोपलब्धेरभाव 
इत्यमावप्रमाणेन घट,चभावा गूहामते । 

नैतत्‌, यद्यन्न धटोडभविष्यत्‌ तहि भूतरूमिवाद्रक्ष्यदित्यादितकंघहकारिणाः 
अनुपलूम्भसनाथेन ग्रत्यक्षेणेवाभावग्रहणात्‌ । 

न्यायदर्शन में दिन में भोजन न करने पर पीन दिखाई देने वाले देवदत्त में 
रात्रिभोजन की कल्पना की अनुमानसाध्य बताते हुये अर्थापत्ति को प्रमाणान्तर मानने 
की बात का खण्डन कर दिया गया है | उसका अभिप्राय यह है कि देवदत्त में राजिसो जन 
की जो कल्पना हती है वह कोई ।बजातीय प्रमा नहीं हैं अपितु वह अनुमिति है, उससें 
देवदत पक्ष है, राचिभोजन साध्य है, और द्निभोजनामावविशिष्ठ पीमत्व हेतु है | 
(दिन में भोजन करने वाल मनुष्य का पीनत्व राजिमोजन के बिना अनुपपन्न हैं? यह 
ज्ञान व्यतिरकव्यात्ति का शान है, क्योंकि साध्याभाव में साधनाभाव की व्याप्ति ही 
व्यतिरिकव्याप्त कही जाती है और वह यहाँ भी है, क्योंकि राजिभोजनरूप साध्य के 
अभाव में दिनमोजनाभावविशिष्ट पीवत्वरूप हेतु के अमाव की व्यातति है अतः स्पष्ट है 
कि लो रात,म भोजन नहीं करता वह दिन में भोजन न करते हुये पीन नहीं हो सकता । 
तो इस प्रकार उक्त कल्पना का साधनभूत ज्ञान जब रात्रिमोजनरूप साध्य की व्यतिरिक- 
व्याप्ति सं विशिष्ट दिनभोजनाभावविशिष्टपीनत्वरूप हेतु के परामशरूप में सुरूभ है तब 


उक्त कल्पना को अवुमिति मानने में कोई बाघा न होने से अर्थापत्तिनावक अतिरिक्त 
प्रमा की कल्पना सर्वथा युक्तिहीन ही है | 


अनेक विचारशील विद्वानों का मत है कवि अभाव पदार्थ को अहण करने के हेतु 
अभाव” नामक अतिरिक्त प्रमाण की कल्पना आवश्यक है। प्रमाण के रुप में 
स्वीकरणीय 'अभाव? का अर्थ है उपलब्धि का अभाव | किसी पदार्थ की उपलब्धि के 
अन्य समस्त साधनों के होते भी जन्न उस पदार्थ की उपलब्धि नहीं हो पाती तन उस 
पदार्थ के अभाव का अवधारण होता है। यह अवधारण अन्य प्रमाणों की अनुपस्थिति 
में पदार्थ की अनुपलब्धिमात्र से सम्पन्न होता है अतः अभाव के इस अवधारण के 
उपपादना र्थ अनुपलचि-उपलूब्धि के अभाव को अभाव! नाम से एक अतिरिक्त प्रमाण 
मानने का औदचित्य स्पष्ट रूप से प्रतीत होने लगता है। जैसे पर्यात प्रक्नाश में भूतछ के 
साथ चश्लु का सन्निकर्ष होने की स्थिति में यदि भूतल में घट भी विद्यमान होता है तो 
उसके साथ चक्षु का सन्निकर्ष होने पर घट की उपलब्धि अवश्य होती है, अतः जद 
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नन्बिन्द्रियाणि संबद्धाथग्राहकाणि । तथाहीन्द्रियाणि वस्तु प्राप्य प्रकाशकारीणि 
ज्ञानकरणत्वादालोकपत्‌ , यद्दा चल्ुओरत्रे वरतु ग्राप्य प्रकाशकारिणी बहिरिन्द्रि- 
यत्वात्‌ त्वगादिवत्‌ | त्वगादीनां तु प्राप्य प्रकाशकारित्वमुभयवाद्सिद्धमेव, न 
चेन्द्रियाभावयो; सम्बन्धो5रित, संयोगसमवायो हि संबन्धौ, न च तौ तयोः स्त+, 
द्रव्ययोरेव संयोग इति नियमादू, अभावस्य च द्वव्यत्वाभाबात्‌ । अयुतसिद्धत्वा- 
भावान्न समवायोडपि । 


कभी वैसी स्थिति में भी भूतल में घट की उपलब्धि नहीं होती तब अमायास ही यह त्रात 
बुद्धि में आती है कि घट की उपलब्धि के अन्य सभी कारणों के हेतु हुये भी घटोप- 
लब्धि का जो अभाव हो रहा है अवश्य ही वह घटाभावमूलक है, क्‍योंकि भूतल में उस 
समय यदि घट होता तो उसके साथ भी चक्तु का सन्निकर्ष होकर भूतछ के समान 
उसकी मी उपलब्धि अवश्य होती, यतः अन्य समस्त साधनों के होते भी हस समय 
भूतल में घट की उपलब्धि नहीं हो रही है अतः इस समय भूतल में घट का अभाव है। 
इस प्रकार घटाभाव के अस्तित्व में घट की अनुपलब्धि के रूप में अभाव नाम का एक 
प्रमाण सिद्ध होता है । 


न्यायदर्शन इस (अभाव! प्रप्नाण को अपनी मान्यता नहीं प्रदान करता | उसका 
कहना है कि घट की अनुपछव्धि घटामाव को ग्रहण करने वाला कोई स्वतन्त्र प्रमाण 
नहीं है अपि तु वह चक्षु का सहायक है। उसकी सहायता से चक्षु ही घणामाव को 
ग्रहण करता है, अतः प्रत्यक्ष प्रमाण से ही घटामाव का ज्ञान सम्भव होने से उसके 
अहणार्थ अनुपलब्धि को अभावनामक अतिरिक्त प्रमाण की मान्यता प्रदान करना 
अनावश्यक है | 

शब्भा होती है कि अमाव का अहंण चक्षु से नहीं हो सकता क्पोंकि अभाव के 
साथ चन्नु का कोई सम्बन्ध नहीं होता और यह नियम है कि इन्द्रियां स्वसम्बद्ध अर्थ 
को ही ग्रहण करती हैं। सभी हन्द्रियां स्वसम्बद्ध अर्थ को ही ग्रहण करती हैं, यह बात 
इस प्रकार के अनुमान से सिद्ध होती है कि-- 

इन्द्रियां स्वपाप्त-स्वसम्बद्ध वस्तु की प्रकाशिका हैं. क्‍योंकि वे शान की जनिका 
हैं, जो ज्ञान का जनक होता दे वह स्वसम्बद्ध वस्तु का ग्राहक होता है, जैसे आलोक- 
प्रकाश शान का कारण होने से स्वसम्बद्ध वस्तु का ही ग्राहक होता है । 


अथवा-- 
चल्ु, और श्रोत्र स्वप्रात्त-स्वसम्बद्ध वस्तु के प्रकाशक-आहक ईं क्योंकि वे दोनों 
थाह्य इन्द्रिय ईैं--भाव्मा के बाहर की वस्तुओं को अहण करने वाली इन्द्रिय हैं। जो 


तर्कभाषा १्छ्पू 


विजेषणविश्ेष्यभावश्च सस्वन्ध एवं न संभवति, भिन्नोभयाश्रितेकत्वात- 
'भावात्‌ | सम्वन्धो हि. सस्वन्धिभ्यां मिन्नो भवत्युभयसम्वन्ध्याश्रितश्रेकश्र यथा, 
मेरोदण्डयोः संयोगः। स हि भेरीदण्डाभ्यां मिन्नसतदुभयाश्रितश्नेकश्च | न च॑ 
विशेषणविशेष्यभावस्तथा । तथा हि दण्डपुरुषयोविशेषणविशेष्यभावों न ताश्यां 
भिद्यते | न हि दण्डस्य विशेषणत्वमर्थान्तर नापि पुरुषस्य विशेष्यत्वमथोन्तरमपि 
तु स्वरूपसेव । अभावस्यापि विशेषणत्वादू विशेष्यत्वाच्। न चासावे कस्यचितू 
यदार्थस्य द्रव्यादयन्यतमस्य संम्भवः । तस्मादभावस्यथ स्वोपरक्तवुद्धिजनकत्वं यत्‌ 
खरूप॑ तदेव विशेषणत्वं, न तु तदथोन्तरम्‌। एवं व्याप्यव्यापकत्वकारणत्वादयो- 


वाह्म इन्द्रिय होती है वह सब स्वस्म्बद्ध वस्तु का ही ग्राहक होती है, जैसे त्वकू इन्द्रिय 
संयोग सम्बन्ध से स्वसम्त्रद्ध द्रव्य का, ध्राण आदि स्वसंयुक्तसमवाय सम्बन्ध से छ्सम्बद्ध 
अन्च आदि का आहक होती है । 


लक आदि इन्द्रियों की स्वसम्ब्रदग्राहकता उभय वादियों को अर्थात्‌ जो वादी 
अन्तु और श्रोन्न को सम्बदग्राहक मानते हैं तथा जो वादी उन्हें असम्बद्धआइक मानते 
हूँ, उन दोनों को अभिमत है, अतः उनके दृश्टान्त से चक्तु और श्रोत्र में स्वसम्बद्ध- 
आहकता का अनुमान कर यह सिद्धान्त स्वीकृत किया जा सकता है कि सभी इन्द्रियां 
स्वसम्बद्ध अर्थ को ही ग्रहण करती हैं | 

अतः इस शड्ढा के लिये पूरा अवसर है कि चछ्ु अभाव का आहइक नहीं हो सकता 
क्योंकि अमाव के साथ चक्षु का कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता | 


"अभाव के साथ चक्तु का कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता यह बात अभाव और चच्तु 
के बीच प्रसिद्ध सम्बन्धों के अभाव से सिद्ध की जा सकती है। जैसे संयोग और समवाय 
सै दो ही प्रसिद्ध सम्बन्ध हैं। इनमें कोई भी अभाव के साथ चन्नु का सम्बन्ध नहीं बन 
सकता, क्‍यों कि संयोग सम्बन्ध दो द्रव्यों के ही मध्य होता है, अभाव द्रव्य नहीं है अतः 
उसके साथ चन्चु का संयोग नहीं हो सकता | 


__अमाव के साथ चक्तु का समवाय सम्बन्ध भी नहीं हो सकता क्योंकि समवाय सम्बन्ध 
-अयुतसिद्ध पदार्थों के ही मध्य होता है और अभाव तथा चक्षु अयुतसिद्ध नहीं हूँ 
क्योंकि वे दोनों एक दूसरे के अभाव में भी अपना अस्तित्वछाभ कर लेते हैं। अतः 
अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, कर्म-कर्मवान्‌ , जाति-व्यक्ति और नित्यद्र॒व्य तथा विशेष के 
-समान अभाव और चच्चु के चीच सम्वाय सम्बन्ध नहीं माना जा सकता । 
इस प्रकार अभाव और चक्तु के बीच संयोग और समवाय का अमाव होने से यह 
-सिद्ध होता है कि उनके बीच कोई सम्बन्ध नहीं है और जब्र उनके बीच कोई सम्बन्ध 
अहीं है तब चन्छु से अभाव का ग्रहण कैसे सम्भव हो सकता है ! 
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5प्यूह्याः। खप्रतिबद्धनुद्धिननकत्वखरूपमेव हि व्यापकत्वमग्न्यादीनामू ) कारण 
त्वमाप कार्यानुक्कतान्वयब्यतिरेकिखरूपमेव हिं. तन्त्वादीनां, न त्वथीन्तरम* 
सावध्यावि व्यापकत्वात्‌ कारणत्वाब | न ह्मावे सामान्यादिसंभवः। तदेव॑ 
विशेषणविशेष्यभावा न विशेषणविश्वेष्यखरूपाश्यां मिन्नः | नाप्युभयाश्रितों विश 
पणे विशेषणसावमात्रस्य सत्त्वाद विशेष्यमावस्यासावाद, विशेष्ये च विशेष्यभाव- 
मात्रस्य सद्भावात्‌ विशेषणभावस्यासाबात्‌ | नाप्येकी, विशेषणं च विश्वेष्यं च तयो- 
माँव इति इन्द्रापपरः श्रयमाणो मावशव्दः प्रत्येकमसिसंवध्यते, तथा च विशेषण- 
भावों विशेष्यमावश्वेत्युपपन्नम्‌ | द्वावितावेकश्व संबन्धः | तस्माहिशेपणविशेष्यमावों 
न सम्बन्ध: । एवं व्याप्यव्यापकभावादयो5पि । सम्बन्धशब्दयोगरतुभयनिरू- 
पणीयत्वसाधरम्येणापचारातू | वथा चासंबद्धस्यामावस्येन्द्रियेण म्रहणं न संभवति । 


अतः इन्द्रियद्धारा अभाव का शान सम्भव न होने से तद्था अवुपलब्धि को 
अभावनामक अतिरिक्त प्रमाण के रूप में प्रमाणत्व की मान्यता प्रदान करना 
आवश्यक दे। 


यदि यह कहा जाय कि अभाव के साथ इन्द्रिय का संयोग या सपवाय सम्बन्ध 
भले न हो पर विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध तो हो ही सकता है। क्योंकि 'भूतर् 
धटाभाववत्‌--भूतल घटामाव से विशिष्ट है! एवं 'भूतले घदमाव;-घटामाव भूतेल 
से विशिष्ट है? इस प्रकार की प्रतीतियां सर्वसम्मत हैं । इनमें पहली प्रतीति में घममाव 
विशेषण तथा भूत विशेष्य है. और दूसरी प्रतीति में मूतल विशेषण तथा घदाभाव 
विशेष्य है। इस प्रकार इन दोनों प्रतीतियों के अनुसार घठभाव और भूत में 
विशेषणविशेष्यभाव निर्विवाद है और उसे भूतछ के साथ पदभावृ-कोी तथा भूतल- 
द्वारा घटमभाव के साथ इच्द्रिय का सम्बन्ध मानने में कोई बाधा नहीं है। कहता 
/इम्द्रिय स्व॒सम्बद्ध अर्थ का ही . ग्राहक होती है? इस निमम क्रे'हते हुये भी इंख्द्रिय से 
अभाब के ग्रहण में कोई अवरोध न होने से अभाव के अहगीर्थ अभावप्रतियोगी कली 
अनुपलब्धि को अभावनामक एक अतिरिक्त ज्रप्नाणे मानने का आः आवश्यकता नहीं है, 
तो यह टीक नहीं है, क्योंकि उक्त प्रतीतियों के अनुसार घथमाव की तथा भूतटद्वारा 
घटाभाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध नहीं माना जा सकता, :-वर्योकि चह दो व्यक्तियों 
भें ा ,आश्रयभूत दोनों व्यक्तियों से मित्र एक व्यक्तिरु) नहीं हे । 


“हमे का आशय यह है कि सम्भन्ध होने के ह्यि तीन बातों की आवश्यकता 
शेर है--दो व्यक्तियों में आश्रित होना, आश्यमूत दोनों व्यक्तियों से मिन्न होगा 
और स्वयं एक होना । यह तीनों बातें जिस पदार्थ में घटित होती € वही सम्बन्ध कह- 
लाने का अधिकारी होता है। जैसे भेरी--धोठा और दण्ड का परव्पर संयोग | यह 
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संयोग मेरी और दण्ड इन दो व्यक्षितयों में आश्रित है, दोनों से मिश्र हैं तथा स्वयं 
एक है, अतः वह मेरी और दण्ड के बीच का सम्बन्ध है। विशेषणविशेष्यभाव में 
यह तीनों बातें नहीं घरित होतीं, अतः उसे सम्बन्ध नहीं माना जा सकता । जैसे 'दण्डी 
पुरुषः--पुरुष दण्ड से विशिष्ट है! इस प्रीति में दण्ड विशेषण और पुरुष विशेष्य हे 
अतः दोनों में विशेषणविशेष्यमाव है, किन्तु वह दण्ड और पुरुष इन दो व्यक्तियों 
में आश्रित, इन दोनों से मिन्न तथा स्वयं एकव्यक्तिरूप नहीं है, क्योंकि विशेषण- 
विशेष्यभाव का अर्थ है विशेषणता और विशेष्यता, इन दोनों में विशेषणता केवल 
विशेषण में ही आश्रित होती है और विशेषण से मिन्न न होकर विशेषणस्वरूप ही 
होती है। इसी प्रकार विशेष्यता भी केवल विशेष्य में ही आश्रित होती है और *िशेष्य 
से भिन्न न होकर विशेष्यस्वरूप ही होती है | विशेषण और विशेष्य परस्पर मिन्‍न दो 
पदार्थ हैं अत; विशेषणस्वरूप विशेषणता और विशेष्यस्वरूप विशेष्यता भी परस्पर 
मिन्‍त दो पदार्थ हैं | इस छिये स्पष्ट है. कि विशेषणविशेष्यभाव प्रातिस्विक रूप से जब 
एक व्यक्तिमान में आश्रित तथा अपने आश्रय से अमित्न और परस्पर में मिन्‍न विशेषणता 


और विशेष्यतारूप है तर वह दो व्यक्तियों में आश्रित, दोनों से भिन्‍न एकव्यक्ति न 
होने से सम्बन्धरूप नहीं हो सकतो। 


“जिस प्रकार दण्ड और पुरुष के बीच का विशेषणविशेष्यभाव विशेषणता और 
विशेष्यतारूप होने से दण्ड और पुरुष में आश्रित तथा दण्ड और पुरुष से मिन्‍न 
-कोई एक पदार्थ नहीं है उसी प्रकार घयभाव और भूतछ के बीच का विशेषणविशेष्य- 
भाव भी विशेषणता और विशेष्यतारूप होने से बगभाव और भूतल में आश्रित, 
धदमाव और थूतल से भिन्न कोई एक पदार्थ नहीं हो सकता, क्योंकि उसे यदि धयमाव 
और भूंतछ से भिन्न माना जायगा तर वह उनसे मिन्‍न होने पर भी सवेथा नवीन तो 
होगा नहीं, होगा तो द्रव्य आदि छः पदार्थों में ही कोई पदार्थ, और उस स्थिति में वह 
अभाव में आश्रित-न हो सकेगा क्योंकि दव्य आदि छः पदार्थों में कोई भी पदार्थ 
अमाव में आश्रित,नहीं होता, अतः यही बात माननी होगी कि अभाव में जो स्वोपरक्त- 
'बुद्धि-मूतल घथमावविशिष्ट है. इस बुद्धि की जनेकेत है वही अभावगत विशेषणता है, 
और वह अभाव से भिन्‍न नहीं है किन्तु अमावस्वरूप ही है। इसी प्रकार उक्त वृद्धि 
की जनकता जो भूतल में है वही भूतलगत विशेष्यता है, वह भी भूत से मिन्‍म 
नहीं है किन्तु भूतलस्वरूप ही है। फछता वयभाव और भूतल के बीच का विशेषण 
विशेष्यमाव दो व्यक्तियों में आश्रित, आश्रवभूत दोनों व्यक्तियों से मिन्‍न एक व्यकिति- 
रूप न होने के कारण सम्बन्ध नहीं हो सकता । तो फ़िर जत्र उसमें सामान्यसम्बन्धल 
हो सम्भव नहीं है तब उससें भूतछ के साथ अभाव का अथवा भूतढद्वाय अभाव के 
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साथ हन्द्रियं का सम्बन्धत्व केसे हो सकता है ? अतः अभाव के ग्रहणार्थ अन्य प्रमाण की 
कल्पना अपरिहाय॑ है | ४ 

अ्तविस प्रकार! विशेषणविशेष्यमाव सम्बन्ध नहीं हो सकता उसी 'प्रकार व्याप्य॑व्यापक- 
भाव और कार्यक्रारणभाव आदि भी सम्बन्ध नहीं हो सकता क्योंकि अग्नि आंदि में 
घूम आदि की जो व्यापक्नता है वह 'धूमादिः अग्न्यादिय्रतित्द्ध:-- धूम आदि अग्नि 
आदि का व्वाप्य है? इस प्रकार की स्वप्रतिबद्धवुद्धि की 'अग्निनिष्ठ जनकता से भिन्‍न 
नहीं है और जनकता अपने आश्रयमृत अग्नि आदि से भिन्‍न नहीं है | इसी प्रकार 
घूम भादि में अग्नि आदि कओ जो व्याप्यता है वह भी 'अग्न्यादि धूमादिप्रतिबन्धी-- 
अग्नि आदि धूम भादि का व्यातक है! हस प्रकार की धूमादिग्रतिबन्धिता अर्थात्‌ 
धूमादिव्यापकताबुद्धि की जो धूमादिनिष्ठ जनकता है, उससे मिन्‍न नहीं है और 
वह जनकता अयने आश्रयमृत घूमादि से मिर। नहीं है | अतः घूम और अग्नि के बीच 
जो व्याप्यव्यापक्रमाव--व्याप्यवा और व्यापकता है, वह धूममात्र और अम्मिमात्र में 
आश्रित होने के कारण दो व्यक्तियों में आश्रित नहीं है। धूमस्वरूप और अग्निस्वरूप 
होने फे कारण अपने दोनों सम्बन्धी घूम और अग्नि से मिन्‍त नहीं है, और परस्पर- 
मिन्‍त धूम और अग्नि से अमिन्‍्न्र होने के कारण परस्परमिन्न होने से एकरूप नहीं है| 
फूलतः सम्बन्ध होने के लिए अवश्य अपेक्षणीय उक्त तीनों रूपों से हीन होने के 
कारण व्याप्यव्यापकमाव सम्बन्ध के रूप में स्वीकार्य नहीं हो सकता | 





इसी प्रकार कार्यक्रारणमाव --कार्यता और कारणता भी उभयाश्रित तथा अपने 
आश्रय से मिन्‍न एकव्यक्तिरूप नहीं है, क्योंकि कारण के अन्वय और व्यतरेक का 
अनुकरण करना ही कार्यता है, जो केवल कार्य में ही आश्रित तथा कार्य॑स्वरूप 
होने से उभयाश्रित तथा आश्रयभूत सम्बन्धी से भिन्‍न नहीं ऐ । कार्य से अनुकृत 
अन्वय और व्यतिरेक से युक्त होना ही कारणता है, वह भी केवल कारण में ही आभित 
तथा कारणस्वरूप होने से उभयाश्रित तथा आश्रयमत सम्बन्धी से भिन्‍न नहीं है । 
अतः सम्बन्ध होने के लिए. बाउल्लनीय उभयाश्रितत्व, सम्बन्धिभिन्‍्तत्व, और एकत्व 
इन तीन रूपों से सम्पन्न न होने से कार्यकारणमाव--कार्यत्व और कारणत्व भी 
सम्बन्ध के रूप में स्वीकार्य नहीं हो सकता | 


यह कह्दा जा चुका कि विशेषणविशेष्यमाव विशेषण और विशेष्य के स्वरूप से 
मिन्‍ने नहीं है । यह भी जताया जा चुका कि वह उमयाश्रित नहीं है | यह भी स्पष्ट कर 
दिया गया कि वह एकव्यक्तिरूप नहीं दे । इस सत्र का यह कारण भी बता दिया गया कि 
यतः विशेषणविशेष्यमाव विशेषणता तथा विशेष्पतास्वरूर है अतः विशेषण-विशेष्य- 
रूप सम्बन्धियों से मिन्‍न, विशेषण-विशेष्य उभय में आश्रित एक व्यक्ति नहीं दे | 
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(किन्तु प्रश्न यह है कि इस बात का आधार क्‍या है कि विशेषणविशेष्यमाव -का अर्थ 
है विशेषणता तथा विशेष्यता । उत्तर यह है कि विशेषण-विशेष्यभाव शब्द दो सप्ासों 
द्वारा निष्पन्न होता है | पहले तो (विशेषणं च विशेष्यं च विशेषणविशेष्ये” इस प्रकार 
बिशेषण और विशेष्य शब्द में इन्द्र सपास होता है और उसके बाद ततयोर्भावः? 
'इस प्रकार उस इन्द्र का भावशब्द के साथ पष्ठीतत्पुरुष समास होता है। यह नियम 
.है कि 'इन्द्वान्ते इन्द्गादो वा श्रुयमाणं पढं प्रत्येकममिसम्पध्यते--इन्द्रसमास से पूर्व वा 
उत्तर में सुनाई देने वाले शब्द का सम्बन्ध इन्द्र सप्तास के अद्जभमूत प्रत्येक शब्द के 
साथ होता है!। विशेषणविशेष्यभाव शब्द में (विशेषणविशेष्य' इस इन्द्र सम्रास के 
उत्तर भें भाव! शब्द छुनाई देता है, अतः अब नियमानुसार विशेषण और विशेष्य 
दोनो शब्दों के साथ उसका सम्बन्ध होने से 'विशेषणभाव! तथा 'विशेष्यभाव” ऐसे 
दो शब्द बुद्धिगत होते हैं, उनमें (विशेषणभाव” का अर्थ हैं 'विशेषणता” और विशेष्य- 
भाव! का अर्थ है 'विशेष्यता! | इस प्रकार विशेषण-विशेष्यभाव” का अर्थ होता है 
विशेषणता और विशेष्यता | तो इस प्रकार विशेषणविशेष्यभाव जन्न विशेषणता एवं 
विशेष्पता के रूप में उभयात्मक है, और विशेषणता केवल विशेषण में ही आश्रित 
तथा विशेषणस्वरूप है एवं विशेष्यता केवल विशेष्य में आश्रित तथा विशेष्यस्वरूप 
है तब उसका विशेषण-विशेष्य से भिन्न न होना, विशेषण-विशेष्य उभय में आश्रित 
ने होना तथा एक व्यक्तिरूप न होना युक्तिसंगत ही है और उसी कारण उसका सम्बन्ध 
न होना भी स्वथा न्यायसंगत ही दे । 
___3ऐपविशेष्यमाव के समान ही व्याप्यव्यापक्रभाव, कार्यकारणमाव, आधाराधेय- 
साँव, स्वस्वामिभाव, प्रतियोग्यनुयो गिमाव आदि का भी सम्बन्धल असिद्ध है। 


प्रश्न होती है कि जब्र उक्तरीति से इन सों में सम्बन्धस्व सिद्ध नहीं हो पाता 
तम्र किस आधार पर शात्रों में इन्हें सम्बन्ध शब्द से व्यवह्नत किया जाता है ! उत्तर « 
है कि इनमें सम्बस्धत्व नहीं है, यह-तो सत्य है, किन्तु इनमें सम्बन्ध का साधर्म्य दै 
और वह है उमयनिरूपणीयस्व-उर्मय से त्रोधित होना | आशय यह है कि जैसे भेरी और 
दण्ड का संपोगसम्बन्ध भेरी और दण्ड के विना बोध्य नहीं होता किन्तु उन दोवों से 
ही वोध्य होता है उसी प्रकार विशेषण-त्रिशेष्यमाव आदि विशेषण और विशेष्य आदि 
युगल के विना त्रोध्य नहीं होते किन्तु उस युगल से ही बोध्य होते हैं, भत; उभयनिरूपणी: 
यत्व--उमयत्रोध्यत्यरूप से सम्बन्ध का सधर्मा होने से वे धर सम्बन्ध न होते हुये भी 
उपचार--लक्षणा से सम्बन्ध कह्दे जाते हैं । 

>ॉकिबुंक सन्दर्भ से यह रष्ट है कि अमाव के साथ इन्द्रिय का कोई सम्बन्ध न होने _ ./ 
से अभाव इन्द्रिय से सर्वथा असम्बद्ध है और इन्द्रिय में स्वसम्बद्ध अर्थ की हू अरहिकिता 


बिद्ध० 'त्भाषो 


की नियम है अंतः इन्द्रिय से उसका अंहण शंक्य ने होने के कारण उसके ग्रहृणार्थ 
अभावनामक. अतिरिक्त प्रमाण की कल्पना अनिवार्य है । 


२२००३ विषय में न्यायदर्शन का मन्तव्य यह है कि 'हरिद्रय स्वसम्बद्ध ही अर्थ का 
'आहक होती है? यह नियम भाव और अभाव समी पदार्थों के लिये नहीं है किन्तु 
केवल भावात्मक पदार्थों के ही लिये हे, अतः इन्द्रिय से किसी भावाच्मक पदार्थ का ग्रहण 
तभी होगा जब वह हन्द्रिय से सम्बद्ध होगा, किन्तु अभाव को गअहण करने के छिये 
उसके साथ इन्द्रिय के सम्बन्ध की कोई अपेक्षा नहीं हे, उसका ग्रहण तो इन्द्रियसम्बन्ध 
के बिना ही फेवल विशेषणविशेष्यभाव के आधार पर ही इन्द्रिय द्वारा ही सम्पन्न हो 
सकता है, अतः तदथु.अमावनोमेक थक प्रताण की कल्पना अनावश्यक है। 
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यह कहना कि इन्द्रिय से यदि असम्बद्ध अभाव का ग्रहण माना जायगा तब किसी 
सन्निहित स्थान में किसी एक अभाव के अहण के समय धंसल्निहित स्थानों में विद्यमान 
अन्य सभी अभावों के भी ग्रहण का अतिप्रसड् होगा, ठीक नहीं है, क्योंकि अभाव का 
अहण होने के लिये अभाव में विशेषणता का होना आवश्यक है जो असन्निहित स्थानों 
के अभाव में सम्भव नहीं है, क्‍यों कि असन्निहित स्थान के अभाव सन्निहित स्थान में 
विद्यमान न होने के कारण सन्निहित स्थान में विशेषण नहीं हो सकते और असन्निद्दित 
स्थान के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध न होने से असन्निहित स्थान में भी विशेषण नहीं 


हो सकते | 


मुख्य बात तो यह दे कि यह अतिप्रसड़ा दोष अभावनामक एथक्‌ प्रमाण के 
स्वीकारपक्षु में भी है क्योंकि जैसे इन्द्रिय का अमाव के साथ कोई सम्बन्ध नहीं बने 
पाता, अतः इन्द्रिय से असम्बद्ध अमाव का ग्रहण मानने पर जेसे एक अमाब के ग्रहण के 
समय अन्य सभी अभावों के अहण की आपत्ति होगी उसी प्रकार अभाव प्रमाण से भी 
असम्बद्ध अभाव का अहण मानने पर एक अमाव के अहण के समय अन्य सभी अभावों 
के ग्रहण की आपत्ति होगी | 


इस प्रकार यह दोष जब दोनों पत्षों में समान हे तब किसी एक ही फत्तु में 
इसका उद्धावन नहीं किया जा संकता, क्‍योंकि इस दोष का जैसा परिहार एक प् 
में किया जायगा वैसा ही परिहार दूसरे पक्ष में भी कर दिया जा सकता है, अतः सभी 
बादी प्रतिवादियों ने यह मान्यता स्वीकार की है कि किसी विपय के ऊपर विचार करते 
समय जो दोष वादी और प्रतिवादी दोनों के मत में समानरूप से सम्मावित हो उस 
के परिहार का दोनों पर समान दायित्व होने के कारण उसका उद्धावन किसी को ने 


करना चाहिये। 


तकभाषा श्र 


जिस रीति से अर्थापत्ति और अभाव के प्रथक्‌ प्रमाणत्व का निराकरण किया गया है 
उसी रीति से ऐतिहा, सम्भव और चेष्टा के भी एथक्‌ प्रमाणत्व का निराकरण कर 
लेना चाहिये। जैसे 'हह.बच्ते यक्ः प्रतिवसति--हइस बृक्षु पर यक्ष का निवास है? इस 
उक्ति को ऐतिह्ा कहा जाता है। यह उक्ति यदि आप पुरष की हो तो इसका अन्त- 
भाव शब्द प्रमाण में हो सकता है और यदि अनाप्त की हो तो प्रमाण ही नहीं 
होगी | जिस पात्र में एक मन धान्य आता है उसमें आधा मन घान्य का रखना 
सम्भव है--इस सम्भावना को सम्भवग्रमाण कहा जाता है। एक मन में आधे मन 
की व्याप्ति होने से इसका अन्तर्भाव अनुमान प्रमाण में हो सकता है। दो संख्या 
बताने के लिये दो उँगली के संकेत को चेश प्रमाण कहा जाता है, इसे भी एथकू 
प्रमाण मानना उचित नहीँ है क्योंकि इससे उपयुक्त शब्द का स्मरणमरात्र होता है, 
प्रमा तो शब्द से ही उत्पन्न होती है। अतः यह निर्विवाद रुप से मान्य दे कि प्रत्यक्ष, 
अनुमान,उपमान और शब्द यह चार ही प्रमाण हैं | 


समाण्यचादू-- 


अब तक प्रमाण का निरूपण किया गया। यह बताया गया कि पदार्थ का प्रप्ता- 
व्यक ज्ञान किन साधनों से किस प्रकार प्रादुर्भूत होता है। अब आगे यह बताना 
है कि प्रमाण से उत्पन्न होने वाले पदार्थशान के प्रामाण्य-प्रमात्व का शान किस प्रकार 
होता है ! इस विषय में न्याय-वैशेषिक, सांख्य-योग और मीमांसा-वेदान्त इन आस्तिक 
दर्शनों में ही पर्यात मतभेद है। न्याय-बैशेषिक की यह मान्यता है कि निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष से अतिरिक्त जितने भी शान हैं उन सत्र की दो श्रेणियाँ हो सकती हैं यथार्थ- 
शान और अयथार्थशान | ययार्थशान को कभी प्रप्ता शब्द से और कभी प्रमाण 
शब्द से तथा अयथार्थजश्ञान को कभी अप्रमा शब्द से और कभी अप्रम्ाण शब्द से 
व्यवह्यत किया जाता है। जब यथार्थज्ञान को प्रमा शब्द से व्यवह्गयत किया जाता है 
तब उसके श्रसाधारण धर्म को प्रमात्व कहा जाता है और जब उसे प्रमाण शब्द से 
व्यवह्नत किया जाता है तब्न उसके असाधारण घमम को प्रामाण्य कहा जाता है। इसी 
प्रकार जन्र अयथार्थज्ञान को अप्रमा शब्द से व्यवह्गवत किया जाता है तब उसके 
अध्षाधारण धर्म को अप्रमात्व कहा जाता है और जब उसे अप्रम्ाण शब्द से 
व्यवद्दत किया जाता है तब उसके अधाधारण घर्म को अप्रामाण्य कहा जाता है । 


प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों के आश्रयभूत्त ज्ञान को व्यवताय कहा जाता 
है। प्रत्येक व्यवसाय प्रतिकूल परिस्थिति न होने पर अनुव्यवसायनामक मानसप्रत्यक्ष 
से ग़हीत होता है। पर उसका प्रामाण्य अथवा अप्रामाण्य अनुव्यवसाय से ग़हीत 
म होकर अनुमान से गहीत होता हैे। जेसे सरोवर आदि स्थान में जल देखकर 


्ट, हस 
श्र तकेभाषा' 


प्याता मनुष्य जत्र उस स्थान पर पहुँचता है और जहू- पीकर अयनी प्यास बुझ्ाता 
है तब जल पाने के लिये किये गये अपने प्रयास की सफलता को देख वह इस प्रकार 
अनुमान करता है कि उसे जो जल्जश्ञान हुआ था वह प्रम्ाणभूत अर्थात्‌ प्रमात्मक था 
क्योंकि उस शञान के आधार पर जल प्राप्त करने के लिये जो प्रयास किया गया वह 
सफ़ल हुआ अर्थात्‌ जिसे जल समझा गया वह जल के रूप में प्राप्त भी हुआ। 
किन्तु जन कोई मनुष्य मरुमरीचिका--निर्जलू स्थान में लहराती सूर्य किरणों में जल 
देखकर जल पीने की इच्छा से वहाँ जाता है किन्तु जल नहीं प्राप्त कर पाता तत्र वह 
इस प्रकार अनुमान करता है कि उसे जो जलजञान हुआ था वह अप्रमाणमूत अर्थात्‌ 
अप्रमात्मक था क्‍योंकि उस ज्ञान के आधार पर जल प्राप्त करने के लिये जो प्रयास 
किया गया वह विकलछ रहा, अर्थात्‌ जिसे जल समझा गया वह जल के रूप पें नहीं 
प्रात हुआ | 

इस प्रकार जल का ज्ञान चाहे प्रमात्मक हो और चाहे अमात्मक, स्वयं तो अनु- 
व्यवतायनामक् मानस प्रत्यक्ष से ग़हीत होता है पर उसका प्रामाण्य-प्रमात्व अथवा 
अप्रामाण्य-अप्रमात्व अनुव्यवसाय से नहीं शहीत होता, किन्तु प्रामाण्य का ग्रहण सफल- 
प्रदत्तिजनकत्वहेतुक अनुमान से और अप्रामाण्य का अहण विकलप्रव्ृत्तिजनकत्वद्देतुक 
अनुमान से होता है। चर 

इस लिये न्यायमत के अनुसार शमाण्य और अप्रामाण्य स्वतोग्राह्म नहीं होते किन्तु 
परतोग्राह्म होते हैं। अर्थात्‌ जिन कारणों से प्रामाण्य और अप्रामाण्य के आश्रयभूत 
ज्ञान का ज्ञान होता है केवल उन्हीं कारणों से- प्रामाण्य और अप्रामाण्य का शान 
नहीं होता अपि ठु उनके लिये अन्य कारण की अपेच्षां होती है । जैसे बताया गया कि 
प्रामाण्यश्ान के लिये सफ़लप्रव्नत्तिजनकत्वदेतुक अनुमानरूप अन्य कारण की तथा 
सप्रामाण्यज्ञन के लिए. विफलप्रद्ृत्तिजनकत्वहेतुक अनुमानरूप अन्य कारण की 
अपेक्षा होंती है जबकि प्रामाण्य और अप्रामाण्य के आश्रयभूत ज्ञान का ज्ञान करने के 
लिये उनकी कोई अपेक्षा नहीं होती क्योंकि वह तो अनुव्यवसाय से ही गृहदीत हो 
जाता है | 

न्याय की हस मान्यता का सीधा अर्थ यह हे कि किसी वस्तु का अहण या त्याग 
करने के लिए मनुष्य की जो प्रवृत्ति होती हे उसके लिये उस वस्तु का शानमात्र 
अपेक्षित होता है न कि उस में प्रमात्व अथवा अप्रमाख का निश्चय भी अपेक्षित 
होता है । ' । 
ः «इस न्यायमंतः का उल्लेख न्यायमज़्री, क्‍न्‍्दुली आदि 'अन्यों में विस्तृत और* 
विस्पष्ट स्पे में प्राप्य हैं | ० कम कै. 


तकभाषा श्द्ध३ 


मीमांसादर्शन की यह मान्यता है कि प्रामाण्य तो स्वतोग्राह्म है किन्तु .अप्रामाण्य 
परतोग्राद्य है | प्रामाण्य -स्वतोग्राह्म है इसका अर्थ यह है कि. जिस कारणसामओ से 
प्रामाण्य के आशभ्रयभूत शान का शान होता है उसी कारणसामग्री से.. शान के: प्रामाण्य 
का भी ज्ञान हो जाता. है, उसके ,लिये किसी अतिरिक्त . कारण की' अपेक्षा नहीं होती | 


-शानग्राहकसामग्री-के विषय में-:मीमांसादशंन की तीन.-मान्यतायें प्रसिद्ध हैं-- 
एक प्रभाकर की, दूसरी कुमारिल भट्ट की और तीसरी मुरारिमिश्न की | 


प्रभाकर के मतानुसार ज्ञान स्वप्रकाश होता है, शान अपने जन्मक्षुण में -भी 
अज्ञात नहीं रहता, वह शायमान ही उत्पन्न होता है, और यह ब्रात तभी सम्भव हों 
सकती है जब शान की उत्पादक सामग्री को ही शान का ग्राहक माना जाय, क्‍यों कि 
यदि ज्ञान का उत्पादक और ज्ञान का आहक सामग्री सिन्‍त्र मिन्‍न होगीतो यह 
आवश्यक नहीं होगा कि दोनों सामग्रियों का सन्निधान सर्वदा साथ ही हो, कभी 
उनके सन्निधान में कालभेद भी हो सकता है, ऐसा भी हो सकता है कि ज्ञानोत्पादक 
सामग्री का सन्निधान पहले हो जाय और ज्ञानग्राहक सामग्री का सन्निधान बाद में हो 
और जब ऐसा होगा तत्र श्ञान उत्पन्न होकर भी अज्ञात रह सकता है, और उस 
स्थिति में ज्ञान की स्वप्रकाशता का भद्ज हो जायगा । अतः ज्ञान के स्वप्रकाशत्व की 
रक्ता के लिये यह मानना आवश्यक है कि जश्ञानोत्पादक सामग्री और ज्ञानग्राहक सामग्री 
में कोई भेद नहीं है | इसी लिए इस मत में घव्शान की सामग्री का सन्निधान होने पर 
उत्पन्न होने वाले ज्ञान का “अय॑ घट यह आकार नहीं होता किन्त घट्मह जानामि! 
यह आकार होता है, क्योंकि उस शान में घट, घटशान, और घः्शाता मनुष्य इन तीन 
वस्तुओं “का शान होता है और इसी लिये यह मत श्ञान को त्रिपुटीविषयक मानने 
वाला मत कहां: जाता दे > 


इस प्रकार प्रभाकर के मत में ज्ञान का उत्पादक सामग्री ही ज्ञान का ग्राहक 
सामग्री है और ज्ञानग्राहक सामग्री ही ज्ञान के प्रामाण्य का भी ग्राहक होती है अत्तः 
ज्ञान के साथ ही ज्ञान का प्रामाण्य भी ज्ञात हो जाता है | इस लिये ज्ञान - जब उत्पन्न 
होता है तब वह जैसे अपने -विषयभूत घट को, अपने आप को तथा अपने आश्रयभूत 
जाता को दिषय करता है उसी .प्रकार अपने प्रामाण्य को भी विपय करता है | फलतः 
उसका आकार जैसे “अय॑ घट: मात्र नहीं होता उसी प्रकार उसका आकार वेंवल- 
प्रव्मह जानामि!'. भी नहीं होता .किन्त 'घटपह प्रमिणोमि! हो जाता है, क्योंकि - उसमें 
घट, घटशान और घटश मनुष्य के समान घव्शानगत प्रामाण्य का भी भान होता है | 


' * “कुमारिल मट्ट के मतानुसार ज्ञान स्वयं अतीन्द्रिय होता है, किन्तु उससे ,विषय 
के ऊंपर-शाततानामक एक नवीन धर्म उत्पन्न होता है वंह प्रत्यक्षगम्य होता-है, उसी 
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से उसके कारणभूत ज्ञान का अनुमान होता है | इस प्रकार इस मत में शाततालिद्गक 
अनुमान ज्ञान का आहक होता है और उसी से ज्ञान के प्रामाण्य का शान होता है 
उसके लिये किसी अन्य कारण की अपेक्षा नहीं होती | अतः इस मत में भी प्रामाण्य 
का स्वतोग्राह्मत्व अर्थात्‌ ज्ञानग्राहकसामग्री मात्रग्राद्यत्व सुरक्षित रहता है। 

मुरारिमिश्र का मत न्ययमत के अनुरूप है | न्‍्यायमत के समान ही उनके मत में 
भी ज्ञान अनुब्यवसाय से ही शहीत होता है, अन्तर केवल इतना ही है कि न्यायमत्त 
में अनुव्यवसाय से केवल ज्ञान का ही ग्रहण होता है, उसके प्रामाण्य का ग्रहण नहीं 
होता, किन्तु मुरारि मिश्र के मत में अनुव्यवसाय से ज्ञान के प्रामाण्य का भी ग्रहण 
होता है क्योंकि प्रभाकर और कुमारिछ के समान उन्हें भी प्रामाण्य का ज्ञानग्राहक- 
सामप्रीमात्रग्राह्मत्वरूप स्वतोग्राह्मत्व मान्य है यतः उनके मत में अनुव्यवसाय ही 
ज्ञान का ग्राहक है अतः उसी से ज्ञान के प्रामाण्य का ज्ञान माना जाना उचित है। 


इस प्रकार प्रमाकर-ग़ुरु, कुमारिल भट्ट और मुरारिमिश्र इन तौनों प्रसिद्ध 
मीमांसाचायों के मत में ज्ञान का प्रामाण्य स्वतो ग्राह्म है। और स्वतो ग्राह्म का अर्थ 
है अन्य कारण की अपेक्षा न कर केवल ज्ञानग्राहकसामग्री से ही ग्रृहीत होना | इस 
लिये इन तीनों मतों में ज्ञान का जो पहला ज्ञान होता है उसी से उसका प्रमात्व 
अप्रगत हो जाता है, किन्तु ज्ञान का अप्रामाण्य तीनों ही मतों में परतो आह्य है। अतः 
उसका ज्ञान केवल श्ञानग्राहकसामग्री से ही नहीं सम्पन्न होता अपि तु ज्ञानाधीन प्रवृत्ति 
के वेफल्पज्ञान आदि अन्य कारण का सन्निधान होने पर ही सम्पन्न होता है | 


प्रश्न हो सकता है कि जैसे यह माना जाता है कि प्रमाणभूत ज्ञान के प्रथम शान- 
काछ में ही उसका प्रामाण्य स्वतः ज्ञात हो जाता है उसी प्रकार यह भी क्यों नहीं माना 
जाता कि अप्रमाणभूत ज्ञान के प्रथमज्ञानकाल में ही उसका अगप्रामाण्य भी स्वतत शात 
हो जाता है, उसे परतोग्राह्म मानने का क्‍या कारण है ! 


उत्तर में यह कहा जा सकता दै कि प्रत्येक ज्ञान के दो ही मुख्य प्रयोजन होते हैं- 
शात-अर्थ यदि अनुकूल है तो उसे प्राप्त करने के लिये शाता की प्रवृत्ति अथवा शात 
अर्थ यदि प्रतिकूल है तो <सके परित्याग के लिये ज्ञाता की निव्वत्ति, किन्तु शान से इन 
दोनों प्रयोजनों का सम्पादन तमी होता है. जत्र उसमें अप्रामाण्य का शान नहीं होता, 
परन्तु जब शान को अप्रमाण समझ लिया जाता है तत्र उससे प्रइ्त्ति या निद्ृवत्ति का 


उदय नहीं होता । 


शान का एक तीसरा भी प्रयोजन होता है वह है विरोधी शान का प्रतिग्रन्ध | 
जैसे भूतल में घट का ज्ञान होने पर उससे मूतल में घटाभाव के शान का प्रतिवन्ध होता 


तकंभाषा श्द्रश्‌ 


है। यह प्रयोजन भी शानद्वारा तमी सम्पन्न होता है जब उसमें अप्रामाण्य का शान 
नहीं होता | 


अत्र यदि अग्रामाण्य को स्वतो ग्राह्म माना जायगा तब अग्रमाणभूत ज्ञान का उदय 
होते ही उसमें अप्रामणण्य भी गहीत हो जायगा और उसका परिणाम यह होगा कि 
अप्रमाणभूत ज्ञान से न कभी प्रवृत्ति अथवा निव्वत्ति का उदय हो सकेगा और न कभी 
उससे विरोधी ज्ञान का प्रतिबन्ध ही हो सकेगा, जब कि अग्रयाणभूत शान से भी हन 
प्रयोजनों का सम्पादन सर्वमान्य है | 


उक्त प्रश्न के उत्तर में दूसरी बात यह कही जा सकती है कि प्रामाण्य को स्वतो- 
ग्राह्म मानने में युक्ति है और अप्रामाण्य को स्वतों आर्य मानने में कोई युक्ति नहीं है, 
अत एव प्रामाण्य को स्वतों ग्राह्म और अप्रामाण्य को परतो ग्राह्म माना जाता है; जैसे यह 
अस्तुश्थिति बतायी जा चुकी है कि किसी भी ज्ञान से प्रवृत्ति आदि का उदय तभी तक 
होता है ज्ञब तक उसमें अप्रामाण्य का ज्ञान नहीं होता, किन्तु जब उसमें अप्रामाण्य का 
ज्ञान हो जाता है तब उससे प्रव्च्ति आदि का उदय नहीं होता | अतः इस वस्तुस्थिति की 
रक्षा के लिये यह मानना आवश्यक है क्रि प्रवृत्ति आदि के लिये उसके कारणभूत 
ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय आवश्यक है। यह मान लेने पर उक्त वस्तुष्यिति की रक्षा 
हो ज्ञायगी क्‍योंकि जब किसी ज्ञान में अप्रामाण्य का ज्ञान होगा उस समय उसमें 
प्रामाण्य का निश्चय न हो सकेगा और उसके न होने पर प्रब्नत्ति आदि के उदय की 
आधगत्ति न होगी क्योंकि उसके उक्त निश्रय अपेक्षित है। ऐसी स्थिति में यदि प्राभाण्य 
को स्वतोी आाह्य न मान कर परतो ग्राद्य माना जायगा तो जिस पर” से प्रामाण्य का 
ज्ञान सम्पन्न होता है उसका सन्निधान जब तक न होगा तब तक प्रामाण्य का निश्चय न 
हो सकने के कारण प्रवृत्ति आदि के कारणभूत शान का उदय होने पर भी उससे प्रवृत्ति 
आदि का उदय न हो सक्रेगा और कदाचित्‌ यह भी संकट उपस्थित हो सकेगा कि 
प्रवृत्ति आदि के कारणभूत ऐसे अनेक ज्ञान हों जिनमें प्रामाण्य के ग्राहक पर! का 
सन्निधान न हो सकने से प्रामाण्य का निश्चय ही न हो और इधी लिये उनसे प्रद्नत्ति 
आदि का उदय न होने के कारण उनका जन्म ही निरथ्थंक हो जाय, अतः इस संकट 
के परिहारार्थ प्रामाण्य को स्वतो ग्राह्ष मानना उचित है क्योंकि जब वह स्वतोग्राह्म 
'होगा तः; ग्रवृत्ति आदि के कारणभूत ज्ञान का उदय होने पर उस ज्ञान का ज्ञान होने 
के साथ ही ज्ञान का प्रामाण्य मी श्ञात हो जायगा और इस प्रकार प्रवृत्ति आदि के 
'कारणभूत ज्ञान में प्रामाण्यनिश्चय के सुशक होने से प्रच्ृत्ति आदि के उदय में कोई ब्राघा 
-न होगी, फलतः उन ज्ञार्नों की व्यर्थजन्मता की आपत्ति न होगी | 


अप्रामाण्य को स्वतोआश्य मानने में ऐसी कोई युक्ति नहीं है, प्रत्युत उसे स्वतोग्राह्म 
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मानने पर प्रवृत्ति आदि के कारणसूत ज्ञान का उदय होने पर 'उसमें अप्रामाण्य का स्वतः 
ग्रहण हो जाने से उससे प्रवृत्ति आदि की उत्पत्ति के विछोप का भय है। अतः उसे 
स्वतो आ्राह्य न मान कर परतो ग्राह्य मानना ही युक्तिसंगत है | 


सांख्यमत में प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों को स्वतों आद्य माना गया है। सांफ्य* 
की इस मान्यता के समर्थन में यह कहा जा सकता है कि यदि प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
को स्वतोग्राह्म न मानकर परतोग्राह्म माना जायगा तो उनके अहण के छिये अतिरिक्त 
कारण की कल्पना करने में गोरव होगा और यदि स्वतोग्राह्म माना जायगा तो ज्ञान के 
ग्राहकों से ही उसके प्रामाण्य और अप्रामाण्य का ज्ञान हो जाने से उसके निर्मित्त अन्य 
कारण की कल्पना की आवश्यकता न होने से छाघव होगा, अतः टन दोनों का स्वतोग्राह्मत्व 
पक्ष ही समीचीन है| यदि यह कहा जाय कि प्रामाण्य को स्वतोग्राह्म मानने में तो कोई 
आपत्ति नहीं है पर अप्रामाण्यको स्वतोग्राह्म मानने में यह आपत्ति स्पष्ट है कि जब 
अप्रामाणभूत शान का उदय होगा तब अप्राभाण्य के स्वतोग्राह्य होने से 
तत्काल ही उसमें अप्रामाण्य का ज्ञान हो जायगा और वह अप्रामाण्य के शान 
से हुर्बंह बन जायगा तब उससे प्रश्नत्ति आदि का उदय न हो सकेगा | तो ठीक 
नहीं है, क्‍यों कि ज्ञानोत्यादक और ज्ञानग्राहक सामझ्ी में भेद होने से शानोत्पादक 
सामग्री के सन्निधानकालू में ज्ञानग्राहक सामग्री का भी सन्तिधान आवश्यक 
नहीं है, अतः अप्रामाण्यशान का उदय होते ही उस का ज्ञान और उसमें 
अग्रामाण्य का ज्ञान नहीं होगा किन्तु जब शानग्राहक सामग्री का सन्तिधान 
होगा तमी उसका और उसके अप्रामाण्य का ज्ञान होगा; अतः शानआहक समग्री 
का सन्निधान होने के पूर्व अयमाण भूत ज्ञान से भी प्रद्नत्ति आदि के होने में कोई 
बाधा नहीं हो सकती | 


श्छोकवर्तिक सूत्र २ एछोक ४७ में 'केचिदाहुईयं स्वतः कह कर इस संख्यमत 
का ही सकेत किया गया है। 


बौद्धसम्प्रदाय में प्रामाण्य और अप्रामाण्य के ख्वतोग्राह्मत्व और परतोम्राह्मत्व के 
सम्बन्ध में दो प्रकार की मान्यतायें प्रचलित हैं। अनेक बौद्ध विद्वान अप्रामाण्य को स्वतः 
और प्रामाण्य को परतः मानते हैं। उनके अनुसार कोई भी शान तंत्र तक अप्रमाण ही 
मठभा जाता है जब तक उससे प्रेरित मनुष्य शात अर्थ कों प्राप्त नहीं कर लेता | शन 
प्रमाण तमी समझा जाता है जत्र वह अर्थ का प्रापक हो जाता है। इस मत का रे 
सर्वदर्शनसंग्रह में 'सौगताश्वरम स्वतः कह कर किया गण है। शन्तिरद्धित हा 
बौद्ध विद्वानों की मान्यता इससे विपरीत है, वे अभ्योसद्शापत शानममें , प्रामाए्य अर 
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इंदमिदांनी /निरूप्येते। जलादिज्ञानें . जाते .तस्य भपामाण्यमबधाय 
कंग्रिज्जलादौ , अ्रव्तते | कंश्वित्त सन्देहदेव अबृत्ते अवृत्त्युत्तरकाले जलादि- 
प्रतिरम्भे सति प्रामाण्यमवधारयतीतिं चस्तुगतिः 3 4की 


अन्न कश्चिदाह-- आगेव पवृत्तः प्रासाण्यसवधाय एरुषः प्रवत्तेते, स्वत एव 
प्रामाण्यावधारणात्‌! । क्स्याथं;--येनेव यज्‌,ज्ञानं गृह्मते तेनेव तदूगतं प्रामाण्य- 
मपि, न तु ज्ञानग्राहकादन्यजू क्लानधर्मस्य आमाण्यस्य ग्राहकम्‌ । तेन ज्ञानग्राह- 
कातिरिक्तानपेक्॒त्वमेव स्वतस्त्वं प्रामाण्यस्य । क्वानं च प्रवृत्तेः पूवमेव यृहीतम्‌ । 


अप्रामाण्य दोनों की स्वत। और अनम्याउ्दशापन्न ज्ञान में दोनों को परतः मानते हैं | 
धतत्त्वसग्रह' में इस मत का अनियम पक्ष के रूप में वर्णन किया गया है | 


, जेनमत में प्रामाण्य-अप्रामाण्य दोनों को उत्पत्ति में परतः और जश्ञप्ति मे स्वतः 
माना गया है | उस मत के अनुसार प्रमाणभूत शान और अप्रमाणभूत ज्ञान दोनों की 
उत्पत्ति के लिये शानसामान्य के कारण से अतिरिक्त कारण की अपेक्षा होती है अतः 
उर्पत्ति में दोनों परतः हँ--परापेक्ष हैं। यदि दोनों ज्ञानों को उत्पत्ति में परापेक्ष न 
माना जायगा तो दोनों में ज्ञानसामान्य के कारणों की ही अपेक्षा होने से दोनों में 
प्रामाण्य-अप्रामाण्यकृत वेल्क्षण्य न हो सकेगा अतः दोनों उत्पत्ति में परतः हैं। किन्तु 
उसके ज्ञान में ज्ञानसामान्य के आ्ाहक कारणों से अतिरिक्त कारण की अपेक्षा नही होती 
अतः श्रप्ति में दोनो स्वतः हं--परानपेक्तु हैं | इस मत का निर्देश 'परीक्षामुख' में 'त््मा- 
माण्य स्वतः परतश्र' कह कर किया गया है। 


इस प्रकार प्रामाण्य और अप्रामाण्य के स्वतस्त्व और परतर्तव के विषय में वैदिक- 
अबैदिक दोनों दर्शनों में विभिन्‍न प्रकार की मान्यतायें दृष्टिगत होती हैं । 


प्रस्तुत अन्थ 'तकभाषा! में प्रामाण्य के सम्बन्ध में एक मात्र कुमारिल की ही मान्यता 
की आलोचना की गई है जिसके उपक्रम को भूमिका 'इद्मिदानों निरुप्यते! इत्यादि. 
मूल अन्य से इस प्रकार उपन्यस्त की गई है--- 


अब प्राम्राण्य का निरूपण किया जायगा । न्यायमतानुसार वत्तुस्थिति यह हैं कि 
कोई मनुष्यःतो जल आदि के शान में” प्रामाण्य का निश्चय होने पर उसके ग्रहण या 
त्याग आदि के लिये प्रयत्नशील होता है और कोई-मनुष्य जरू आदि क' ज्ञान में 
प्रामाण्य के सन्‍्देह की दशा में भी उसके अहण आदि के निमित्त प्रवत्नशीछ होता है, 
उसके ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय तो तब होता है ,जबं जल आदि का लाभ होने पर 
उस ज्ञान. के. आधार पर किया गया उसका-प्रयल- सफ़ल हो जाता हैं। 
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कथमन्यथा प्रामाण्याप्रामाण्यशन्देहोडपि स्यात््‌ | अनधिगते घर्मिणि «न्देहानु- 
दयात्‌ । तस्मात्‌ प्रवृच्तेः पूर्वमेव ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसूतयाउथो पत्त्या ज्ञान 
आहीते ज्ञानगत प्रामाण्यमप्यर्थापत्त्येव गृह्मते, ततः पुरुषः प्रवर्तते; न तु प्रथम 
ज्ञानमात्र गृह्मते, ततः प्रवृत्त्युत्तरकाले फलद्शेनेन ज्ञानस्य प्रामाण्यमवधार्यते । 


इसके विपरीत मीमांसक का कथन यह दै कि शान में प्रामाण्य का अवधारण 
सदैव प्रवृत्ति के पूर्व ही होता है। इसका आशय यह है कि जिस साधन से जो ज्ञान 
शात होता है उसी साधन से उस ज्ञान का प्राम्राण्य भी ज्ञात होता है, शान के 
आम्ण्य का ग्राहक ज्ञान के ग्राहक से मिन्‍न नहीं होता | प्रामाण्य के शान में श्ञानग्राहक 
से अतिरिक्त ज्ञान की अपेन्ञा न होना ही प्रामाण्य का स्वतस्त्व-स्वतोग्राह्मत्त है । शान 
प्रवृत्ति के पूर्व ही ज्ञात होता है, अन्यथा प्रद्नत्ति के पूर्व जो कभी उसमें प्रामाण्य का 
सन्देह होता है, वह भी कैसे होगा ! क्‍यों कि अज्ञात धर्मी में सन्देह का उदय नहीं 
होता, इस ढिये यही मानना उचित है कि ज्ञातता की अन्यथा अनुपपत्ति से उत्पन्न 
होने वाली अर्थापत्ति से प्रवृत्ति के पूर्व ही ज्ञान का ज्ञान होता है और उसी समय उस 
अर्थातत्ति से ही ज्ञान के प्रामाण्य का भी अवधारण हो जाता है। फिर उसके बाद 
ज्ञाता पुरुष अपने ज्ञान के विषयभूत पदार्थ के अहण अथवा त्याग के लिये प्रवृत्त होता 
है | मीमांसक के अनुसार ज्ञान गत प्रामाण्य के अवधारण और ज्ञानाधीन पुरुपप्रवृत्ति 
का 8०र्वदा यही क्रम है, यह क्रम कभी नहीं हे कि पहले पदार्थ का ज्ञानमात्र ही होता 
है, उसी से ज्ञात अर्थ के विषय में मनुष्य की प्रद्धत्ति होती है और जब ज्ञात अर्थ 
का लाभरूप कार्य सम्पन्त हो जाता है तब प्रवृत्ति के कारणमसूत ज्ञान में प्रामाण्य का 
अवधारण होता है | 


ज्ञातता की अन्यथा अनुपपत्ति से उत्पन्न होने वाली अर्थापत्ति से ज्ञान और उसके 
आ्रा-ण्य का ज्ञान होता है--यह मत सभी मीमांसकों का नहीं है किन्तु यह कुमारिल 
भट्ट और उनके अनुयायी विद्वानों का ही मत है। इसका अभिप्राय यह है कि जब 
किसी मनुष्य को घट आदि किसी वस्तु का ज्ञान होता है तन उसे सीधे अपने उस शान 
के होने का पता नहीं लगता किन्तु पहले घट आदि में उसे ज्ञातता नाम के एक नये धर्म 
का दर्शन होता है जिसे वह 'मया घटो शातः-मुमे घट श्ञात हो गया है? यह कह 
कर प्रकट करता है। बाद में उसके कारणरूप में ज्ञानका अवगम होता है। इसका 
क्रम यह है कि जत्र मनुष्य को ज्ञातता का दर्शनः हो जाता है तब वह विचार करता है 
कि घट भादि में जो ज्ञातता उसे दिख रही है वह किसी आगरन्तुक कारण के विना 
नहीं उल्लन्‍्न हो सकती, क्योंकि यदि उसे घट आदि का सहज घर्म या अकारणजात 
श्वर्म माना जायगा तो घद आदि में उसके सदैव इृष्टिगोचर होने की आपत्ति होगी | यतः 
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घ८ आदि में वह सदेव दृष्टिगोचर नहीं होती अतः यही मानना उचित है कि वह 
पष् भादि का सहज या अकारणज्ञात धर्म नहीं है किन्तु किसी आगन्तुक कारण से 
वह उसमें उलनन्‍्न हुई है। उक्त रीति से किसी आगन्तुक कारण के बिना शातता की 
अनुपपत्ति के परिहारार्थ उसके कारणरुप में जिस अर्थ की आपत्ति अर्थात्‌ जिस अर्थ 
की सिद्धि होती है उसी का नाम है ज्ञान | 

संत्तेप में निष्कर्ष यह हुआ कि किसी वस्तु का शान होने पर उसके सम्बन्ध में 
रद; मनुष्य की प्रवृत्ति नहीं होती, किन्तु पहले उस वस्तु में ज्ञातता की प्रतीति होती 
है, फिर उक्त क्रम से श्ञातता की अन्यथा अनुपपत्ति से शान का अर्थायत्तिह्प अथवा 
अनुमितिरूप ज्ञान होता है। यह ज्ञान ज्ञातता के कारणभूत शान के प्रामाष्य को भी 
विषय करता है| इसी ज्ञान से वस्तु के ग्रहण अथवा त्याग के छिये मनुष्य की प्रवृत्ति 
होती है | इस प्रकार सदैव यह बात होती है कि किसी वस्तु का शान होने पर उस वस्तु 
के विषय में प्रवृत्ति होने के पूर्व ही उस वस्तु के ज्ञान में प्रामाण्य का अवधारण 
हो जाता है | 

मीमांसकवर्य कुमारिछ की इस मान्यता के विरुद्ध नेयायिक का कथन यह है 
कि पहले तो उसे यही नहीं मान्य है कि ज्ञान का ज्ञान जाता की अन्यथाउलुपपत्ति 
से होने वाली अथापत्ति से होता है, फिर उस अर्थापत्ति से ज्ञान के प्रामाण्य का 
शान होना तो बहुत दूर की बात है। 

इस सन्द्म में नेयायिक यह सोचता है कि इस विषय में कुमारिछ का अमिमत 
तो यही हो सकता है न, कि जत्र किसी मनुष्य को घट आदि विषय का श्ञान होता 
है तब उसे 'भया शातोडय॑ घठ--मुझे यह घट शांत हो गया? इस प्रकार घट की ज्ञातता 
गे अनुभव होता है। फिर उस अनुभव के आधार पर उसे यह अनुमान होता है 
कि घट का ज्ञान होने पर उस ज्ञान से घट के ऊपर शाततानामक कोई नया धर्म उत्पन्न हुआ 

! गेयोंकि वह धर्म घस्जान का जन्म होने के पूर्व घट में नहीं था किन्तु घवज्ान का 

जता हैने के बाद घट में प्राहुर्भूत हुआ है। घर्शान के साथ घर्दनिष्ठ झातता के इस 
अनयब्यतिरेक से यह निश्चय होता है कि घट में शाततानामक नवीन धर्म का 
मं प्शान से ही होता है | क्योंकि कार्य का यह खमाव है कि कारण के अभाव 
मं उसका उदय नहीं हुआ करता | अतः ज्ञान से उस्न्न होने वाली शातता का जन्म 
शान के दिना उपपन्न नहीं हो सकता, इस अर्थापत्ति के द्वारा शातता ते उसके उलादक 
शान की सिद्धि होती है । 

नैयायिक कुमारिठ के इस अभिमत को युक्तितंगत नहीं मानते | उनका 
कथन यह है कि ज्ञानविषयता से अतिरिक्त श्ञाततानामक कोई धर्म ही प्रमाणिक नहीं 
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ननु ज्ञानजनितज्ञातताधारत्वमेव हि घटदेलज्ञानविषयत्वम्‌ । तथाहि न तावत्‌ 
तादात्येन विषयता, विषयविषयिणोघेटज्ञानयोस्तादात्म्यानम्युपगमात्‌ । तहु- 
त्पत््या तु विषयत्वे इन्द्रियादेरपि विषयत्वापत्तिश, इन्द्रियादेरपि तस्य ज्ञॉन- 
स्योत्पत्तेः । तेनेदमनुमीयते--ज्ञानेन घटे किख्िज्ननितं येन घट एवं तस्य 
ज्ञानस्य विषयो नाउन्य इत्यतो विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूतया्र्थापत्त्येव 
ज्ञाततासिद्धि।, नतु प्रत्यक्षमात्रेण । के 


है। अतः उससे अर्थापत्तिद्वारा शान को सिद्ध करने का मनोरथ नितान्त निराधार 
है। कहने का तात्पर्य यह है कि घय्शान का जन्म होने पर 'मया घणेड्यं शात: इस 
रूप से घट में जो ज्ञातता अवगत होती है वह कोई नूतन धर्म नहीं है अपि तु वह श्ञान- 
विपयतारूप है। 'सुके घट शात हो गया? हस कथन का यही अ्थ है कि घट मेरे 
ज्ञान का विषय बन गया। फिर जत्र ज्ञानविषयता से अतिरिक्त ज्ञातता नाम का कोई 
धर्म ही नहीं है तत्र उसके कारणरूप ज्ञान की कल्पना केंसे की जा सकती है ! यादि 
यह कहा जाय कि शाततानामक अतिरिक्त धर्म यदि नहीं है तो न सही, श्ञानविषयता 
तो है फिर उसी के कारणरूप में ज्ञान की कल्पना होगी, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 
ज्ञानविषयता ज्ञान के विषयभूत वस्तु से अतिरिक्त नहीं होती और वह वस्तु शान 
का जन्म होने के पहले से ही रहती है अगः उसके कारणरूपत में ज्ञान की कल्पना 
नहीं की जा सकती | 


ज्ञानविषयता से अतिरिक्त ज्ञाततानामक किसी धर्म का अस्तित्व प्रामाणिक नहीं 
है, अतः उसकी अन्यथानुपपत्ति से ज्ञान की अर्थापत्ति या अनुमिति का उदय नही 
माना जा सकता, नेयायिकों के इस कथन पर कुमारिल की ओर से यह कहा जाता 
है कि यदि ज्ञानद्वारा विषय के ऊपर ज्ञाततानामक धर्म की उत्पत्ति न मानी जायगी 
तो 'कौन पदार्थ किस ज्ञान का विषय हो? इस बात की व्यवस्था न हो सकेगी | किन्तु 
जब ज्ञानविषयता से भिन्न ज्ञातता का अस्तित्व माना जायगा तब यह कहा जा सकेगा 
कि जिस ज्ञान से जिस पदार्थ के ऊपर ज्ञातता का जन्म होता है वह पदार्थ उस ज्ञान 
का विषय होता है। इस प्रकार ज्ञातता से ज्ञानविपयता का नियमन शक्य होने के 
कारण शानविपयता के नियमनार्थ ज्ञातता की कह्पना में कोई बाघा नहीं है । 


यदि यह कहा जाय कि ज्ञान से मित्न विषय का अस्तित्व नहीं होता किन्द शान और 
विपय में तादात्म्य होता है, जो ज्ञान जिस पदार्थ के साथ ही शांत होता है उस पदाथ 
भें उस ज्ञान का तादात्म्य होता है और जिस पदार्थ में जिस ज्ञान का तादात्म होता है 
बह पदार्थ उस ज्ञान का विपय होता है। घटज्ञान घट के साथ ही शांत होता है, पड़ 
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के साथ-नहीं ज्ञात होता, अतः;प्रठ में “ही घटशात की तादालब होता है, पट में नहीं 
होता और इसीलिये घट ही ;घव्शान का विषय, होता है पद नहीं होता । इस प्रकार 
जान के तादाव्म्य से ज्ञानविषयता का नियमत हो सकने के कारण - शानविषयता के 
- नियमनार्थ ज्ञाततानामक धर्म की कहपना असंगत है, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि 
: घटादिरूप विपय भाह्म पदार्थ है और उसका ज्ञानरूप विषयी आन्तर पदार्थ है, ब्रह्म 
औ आन्तर पदार्थ में तादात्म्य सम्भव नहीं है अतः ज्ञानतादात्य के द्वारा ज्ञानविषयता 
की व्यवस्था नहीं की जा सऊती | 
यदि यह कह जाय कि ज्ञान की उसत्ति से ज्ञानविषयता का निवमत हो सकता है 
अर्थात्‌ यह नियम माना जा सकता है कि जो ज्ञान जिस पदार्थ से उध्न्न होता है 
बह पदार्थ उस ज्ञान का पिपय होता है, घट्शान घट से उत्पन्न होता है, पट से नहीं 
' उप्पन्न होता, अतः घट ही घव्शान का विपय हो सकता है, पट नहीं हो सकता | इस 
प्रकार तत्तद्‌ ज्ञान के उत्तादकत्व से तत्तद्‌ शान के विषयत्व का नियमन हो सकने 
के कारण शञानविषयता के नियमनार्थ झतता की कह्यना असगत है, तो यह भी ठीक 
नहीं है, क्योंकि यदि यह नियम माना जाथगा कि जो पदार्थ जिस ज्ञान का उलादक 
होता है. वह पदार्थ उस ज्ञान का विषय होता है तो घठ के चक्तुषशान का उत्पादक 
होने से जैते घट उस ज्ञान का विषय होता है उसी प्रकार चकछु और आहोक को भी 
उस ज्ञान का विध्रय होना चाहिये क्योंकि चच्चु और आहढोक भी उस ज्ञान के उत्पादक 
हैं, किन्तु चछ्ु और आलोक उम्र ज्ञान के विषय नहीं होते अतः तत्तद्‌ ज्ञान के 
उत्पादकत्व को तत्तद्‌ ज्ञान के विषयत्व का नियामक नहीं माना जा सकता | 
यदि यह कहा जाय कि ज्ञान स्वभावतः निराकार दोता है, फिर भी अ्थके 
आकार से आकारवान्‌ माना जाता है और इसीलिये वह कभी घणकार, कभी पथकार 
और कभी मठाकार आदि विभिन्न आकारों में अवगत एवं व्यवह्नत होदा है, इसके 
आधार पर यह कल्पना की जा सकती दे कि जो ज्ञान जिस पदार्थ के आकार से 
आकारवान होता है, वह पदार्थ उस ज्ञान का विषय होता है, घट्शान घद के आकार 
आकारवान्‌ होता है, पट के आकार से आकारवान्‌ नहीं होता अतः घट ही घटजान 
का विंपय होता है, प८ घट्शान का विपय नहीं होता। इस प्रकार तत्तद्‌ शान के आकार 
से तत्तद ज्ञान के विप्यत्व का नियमन हो सकने से शानविषयता के नियमनार्थ शात्रता 
की कल्पना अनावश्यक है, तो यह भी ठीक नहीं हो सकता, क्योंकि तत्तद्‌ ज्ञान में तत्तद्‌ 
अर्थ विषयकत्व से अतिरिक्त तत्तद्‌ अर्थाकारत्व असिद्ध है, अतः आकार से विषयता 
का नियमन अशक्य है | 
इस स्थिति में कुमारिल का कथन यह है कि शानविष्रयता का कोई अन्य नियामक 
सिद्ध न होने के कारण यह अनुमान किया जाता है कि घठ आदि पदार्थों के ज्ञान से 
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मैबमू, स्वभावादेव विषयविषयितोपपत्तः4  अर्थज्ञानयोरेताहश एव 
स्वासाविको विशेष), येनानयोविंषयविषयिभावः |. इंतरथाओ्तीतानागत- 
योविषयत्व॑ न स्यात्‌, ज्ञानेन तत्न ज्ञातताजननासम्भवादसति धर्मिणि.पर्म- 
जननायोगात्‌ | किं च ज्ञातताया अपि स्वज्ञानविषयत्वात्‌ तत्रापि ज्ञाततान्तर- 
प्रसह़स्तथा चाउनवस्था | अथ ज्ञाततान्तरमन्तरेणाउपि स्वभावादेव विषयत्व॑ 
ज्ञाततायाः । एवं चेत्‌ , तहिं घटादावपि कि ज्ञाततयेति । 


उन पदार्थों में किसी धर्म का उदय होता है। और उस घममम का आश्रय होने से ही 
'घट आदि पदार्थ उस ज्ञान का विषय होता है | ऐसा जो धर्म उत्पन्न होता है उस धर्म 
का ही नाम है ज्ञातता | घट आदि पदार्थों के ज्ञान से घट आदि पदार्थों में ही उस 
घर्म का उदय होता है, पट आदि पदार्थों में नहीं होता, अतः घद आदि पदार्थ ही 
उस ज्ञान का विषय होता है, पट आदि पदार्थ उस ज्ञान का विषय नहीं होता । 


इस प्रकार स्पष्ट है कि 'घटो मया ज्ञातः इस प्रत्यक्ष मात्र से शातता की सिद्ध नहीं 
होती किन्तु उक्तरीत्या शानविषयता की अन्यथानुपत्ति से प्राहुभू-त होने वाढी अर्थापत्ति 
से भी उसकी सिद्धि होती है, अतः उक्त प्रत्यक्ष को शातताशब्द से ज्ञानविषयता का 
आहक बताकर ज्ञाततानामक अतिरिक्त धर्म के अस्तित्व का अपलाप नहीं किया 
जा सकता ! 


कुमारिलद्वारा उक्त रीति से ज्ञाततानामक अतिरिक्त धर्म के अस्तित्व का समर्थन 
होने पर उसके विरुद्ध नैंयायिक का कथन यह है कि भर्थ और ज्ञान का विषयविषयि- 
भाव स्वाभाविक है | उनमें कोई ऐसा स्वाभाविक सम्बन्ध है जिसके कारण उनमें 
विषयविषयिभाव होता है | अन्यथा यदि ज्ञानजन्य ज्ञातता के आधार को ही ज्ञान का 
विषय माना जायगा तो अतीत और अनागत पदार्थ ज्ञान के विषय न हो सकेंगे क्योंकि 
अविद्यमान धर्मी में धर्म का जन्म सम्भव न होने के कारण अतीत और अनागत पदार्थ 
में ज्ञानद्वारा ज्ञातता का जन्म न हो सकेगा । और जब अतीत तथा अनागत दोनों में 
शातता की उत्पत्ति म होगी तत्र वे ज्ञान के विषय न हो सकेंगे | अतः उनमें शानविषयता 
'के उपपादनार्थ किसी अन्य को हो ज्ञानविषयता का नियामक मानना होगा और वह 
अर्थ एवं ज्ञान के स्वमाव से भिन्न और कुछ नहीं हो सकता | 

इस प्रकार जब अर्थ और ज्ञान के सहज स्वभाव को ज्ञानविषयता का नियामक 
माना जा सकता है तत्र ज्ञातता के बिना भी ज्ञानविषयता की उपपत्ति हो जाने से 
शानविषयत्व की अन्यथानुपपत्ति एवं तन्‍्मूलक अर्थापत्ति या अनुमान से शञातता की सिद्धि 
किस प्रकार उम्मव हो सकती है ! 
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अस्तु वां ज्ञातवा, तथापि तम्मात्रेण ज्ञान गम्यते, ज्ञातताविशेषेण प्रमाण- 

ज्ञानाव्यभिचारिणा ज्ञानप्राम्राण्यसिति कुत एबं ज्ञानग्राहकग्राह्मता ग्रासाण्यस्य ! 

अथ केनचिज ज्ञातताविशेषेण प्रमागज्ञानाव्यभिचारिणा ज्ानप्रासाण्ये सहँव यृहेते । 


ज्ञातता के विरुद्ध एक और भी बात हैं, वह यह कि, यदि ज्ञातता से ही ज्ञान- 
विषयता की व्यवस्था होगी तो शातता में भी एक दूउरी शावता की कह्पना करनी 
होंगी क्योंकि ज्ञातता भी अपने ज्ञान का विष्रय होगी, अतः ज्ञानविषयत्व की उपरपत्ति 
के लिये उसमें मी ज्ञातता की कल्पना आवश्यक हो जायगी | इसी प्रकार वह दूसरी 
ज्ञातता मी अपने ज्ञान का विपय होगी ही अतः उसमें भी ज्ञानविषयत्व के उपपादनार्थ 
एक तीपरी ज्ञातता की कल्पना करनी होगी और इस प्रकार अनवस्था की आपत्ति होगी। 

यदि यह कहा जाय कि ज्ञातता के ज्ञानविषयत्व को शातता से नियम्य न मानकर 
स्वभाव से नियम्य माना जावगा, अतः ज्ञातता की कह्यता में अनवस्था की आपत्ति 
नहीं हो सकती, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि यदि ज्ञातता स्वभावतः ज्ञान का विषय 
हो सकती है. तो घट आदि पदाथों का क्या अपराध है कि वे स्वभावतः ज्ञान के 
विपय नहीं हो सकते | अतः ज्ञातत्ता के समान घट आदि पदार्थों को भी सवभावतः 
ज्ञान का विषय मानने में कोई बाधा न होने:से ज्ञानविषयत्व के नियमनार्थ ज्ञातता की 
कल्पना नहीं को जा सकती | 

शातता के विरुद्ध एक बात और कही जा सकती है, वह यह कि, ज्ञातता ज्ञान- 
विषयता का नियामक नहीं हो सकती क्‍यों कि डस्के स्वयं का ही कोई नियामक नहीं 
हैं, तो फिर जब तक यह सिद्ध न हो जाय कि अमुक ज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञातता का 
आघार कौन हो तव तक यह व्यवस्था केसे की जा सकती हैं. कि अमुक ज्ञान से डत्पन्न 
होने वाली ज्ञातता का जो आधार हो वह अमुक ज्ञान का विषय हो | कहने का आशय 
यह है कि ज्ञानजन्य जश्ञातता का कोई न कोई नियामक अवश्य मानना होगा, क्‍यों 
कि यदि उसका कोई नियामक न होगा तो किसी भी ज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञातता 
का कोई भी आधार हो जायगा, और तब फिर उस निरक्छुश ज्ञातता का आधार होने 
से कोई भी पदार्थ किसी भी ज्ञान का विषय हो जायगा । अतः ज्ञानलन्य ज्ञातता 
का कोई न कोई नियामक मानना अनिवार्य है, तो फिर जो उसका नियामक होगा 
उसी को शानविषयता का भी नियामक मान लेने में कोई वाघा न होने से ज्ञानविषयता" 
के नियमनार्थ ज्ञातता की कल्पना नहीं की जा सकती । 


ज्ञातता से ज्ञान और उसके प्रामाण्य दोनों का साथ ही ज्ञान होता है, अतः 

प्रामाण्य के शान में ज्ञानग्राहक् से अतिरिक्त कारण की अपेक्षा न होने से ज्ञानगत 

प्रामाण्य स्वतोआह्य है -कुमारिल की इस मान्यता के औचित्व-अनौचित्य के परीक्षण 
श्र 
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एवं चेद्प्रामाण्येडपि शक्यमिद्‌ं वक्‍तुं केनचिज्‌ ज्ञातताविशेषेणाग्रमाणज्ञाना- 

व्यभिचारिणा ज्ञानाप्रासाण्ये सहैव गृह्मेते इत्यप्रामाण्यमपि स्वत एवं भृह्मताम्‌ | 

अथेषप्रप्यप्रामाण्यं परतरतहि प्रामाण्यमपि परत एवं गृह्मताप््‌ । ज्ञानग्राहका- 
न्यत इत्यथः । 


के सन्दर्भ में नैयायिक्ों का एक यह भी कथन है कि शातता की सिद्धि में ऊपर 
बताये गये बाधकों के रहते भी कुपारिल के आदरार्थ यदि उप्तका अस्तित्व मानकर 
उसे ज्ञान का ग्राहक् मान भी लिया जाय तब भी शानगतःप्रामाण्य के स्वतश्ग्रहण का' 
समर्थन नहीं हो सकता, क्यों कि प्रामाण्य के स्वत/ग्रहण का अथ है ज्ञानग्राहक 
सामग्री से ही प्रामाण्य का ग्रहण होना, और यह तभी सम्भव हो सकता है जब 
प्रामाण्य का ज्ञान केवल उसी साधन से हो जिससे श्ञान का शान सम्पन्न होता है। किन्तु ऐका 
होता नहीं होता यह है कि श्ञान का ज्ञान तो सामान्य ज्ञातता से होता है पर प्रामाण्य का 
ज्ञान सामान्य ज्ञातता से न होकर विशेष ज्ञातता से होता है। जेसे ज्ञान प्रमाणभूत- 
ज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञाववा से भी ज्ञान होता है और अप्रमाणयूत ज्ञान से 
उत्सन्त होने बाडी ज्ञातता से भी ज्ञात होता है परन्तु :प्रामाण्य केवल प्रमाणभूत 
ज्ञान से उत्पन्त होने वाली ज्ञातता से ही ज्ञात होता है क्‍यों क्रि प्रमाणभूत-शान को 
अव्यभि वारिणी होने से वही प्रामाण्यज्ञान का सम्पादन कर सकती है | 


इस प्रकार प्रामाण्यग्राहक सामग्री में ज्ञानग्राहक सामग्री का मेद जब इतना स्पष्ट 
है तब शानग्राहक सामग्री से ही प्रामाण्य का अहण होता है? इस अर्थ में प्रामाण्य के 
स्वतःग्रहण का समर्थन केसे हो सकता है ! 

यदि यह कहा जाय कि अप्रधाणयूत ज्ञान से उस्नन्‍न होने वाली अप्रमाणभूत ज्ञान 
की ग्राहक ज्ञातता प्रमाणभूतज्ञान की व्यभिचारिणी होने से प्रामाण्यज्ञान का सम्पादन 
यदि-नहीं कर सकती, तो न करे, पर प्रमाणभूत ज्ञान से उत्पन्न होने वाली प्रमाणभूत 
जान की आहक ज्ञातता तो प्रमाणमूत ज्ञान की अव्यभिचारिणी होने से प्रामाण्यशान 
का सम्पादन कर ही सकती है, अतः अमाणमन ज्ञान की ग्राहक सामग्री से ही उस शान 
का और उतके प्रामाण्य का साथ ही गहण होता है, उसके प्रामाण्य को अहण करने के 
लिये अन्य सामग्री की अपेत्ता नहीं होती! इस अथ में प्रामाण्य के स्वतःग्रहण को 
समर्थन किया जा सकता है, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि हस रीति से यदि ग्रामाण्य 
के स्वतःग्रहण का समर्थन किया जायगा तत्र इस रीति से तो अप्रामाण्य के मी स्वत 
ग्रहण का समर्थन किया जा सकता दै और कहा जा सकता है कि प्रमाणमूत ज्ञान से 
उत्पन्न होने वाली प्रमाणभत ज्ञान की आहक शातता अप्रमाणभत शान की व्यमिचारिणी 
होने से अग्मामाण्यज्ञान का सम्बादन यदि नहीं कर सकती, तो न करे, पर अप्रमाणमूत 
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ज्ञानं हि मानसप्रत्यक्षेणेव गृह्यते, प्रामाण्यं पुनरतुमानेन, तथाहि-जल- 
ज्ञानानन्तरं जञ्ार्थिनः प्रवृत्तिदंघा फठछबती अफछा चेति । तत्र या फलव॒ती प्रवृत्ति: 
सा समथा, तया तज्ज्ञानस्य याथाथ्येलश्णं प्रामाण्यमसुमीयते | प्रयोगश्व विवा- 
दाध्यासितं जलज्नानं प्रमाणं, समर्थप्रवृत्तिजनकत्वाद्‌, यज्ञ प्रमाण न तत्‌ समर्था 


ज्ञान की ग्राहक ज्ञातता अप्रयाणमत ज्ञान की अमग्यभिवारिंगी होने से अप्रामाण्यज्ञान 
का सम्पादन तो कर ही सकती है, अतः “अप्रमाणभत ज्ञान की ग्राहक सामग्री से उस 
ज्ञान का और उसके अप्रामाण्य का साथ ही ज्ञान होता है, अप्रामाग्य के ज्ञान के 
लिये अन्य सामग्री क्री अपेन्ञा महीं होती' इस अर्थ में अप्रामाण्य स्वतोग्राह्म है । 

प्रामाण्य के स्वतोग्राह्मत्व की इस प्रतित्रन्दी पर यदि यह कहा जाय कि यह ठीक है 
कि अप्रमाणमूत ज्ञान से उत्पन्त होने वाली विशेष ज्ञातता से अप्रमाणभूत ज्ञान और उसके 
अप्रामाण्य का एक साथज्ञान होना सम्मव है पर स्थिति यह है कि जैसे अप्रमाणमभृत ज्ञान 
से उत्पन्न होने वाली ज्ञातता ज्ञान का ग्राहक है उसी प्रकार प्रमाणमूत ज्ञान से उत्पत्त 
होने वाली ज्ञातता भी तो ज्ञान का ग्राहक है, किन्तु उससे अप्रामाण्य का शान होना 
सम्भव नहीं है, अतः ज्ञानसामान्य के ग्राहक साम्रग्नी से अप्रापाण्य का ज्ञान न हो 
सकने के कारण उसका स्वतःग्रहम न मान कर परतः ग्रहण मानना उचित दे, तो यह 
ठीक नहीं हो सकता, क्योंकि इस रीति से विचार करने पर तो अप्रामाण्य के समान 
प्रामाण्य भी स्पतोग्राह्म न होकर परतोग्राह्म हो जायगा क्योंकि अप्रमाणभूत श्ञान से 
उत्पन्न होने वाली अप्रमागमृत ज्ञान की ग्राहक ज्ञातवा से उसका भी ज्ञान नहीं होता 
अतः वह भी ज्ञानसामान्य के ग्राहक सामग्री से ग्राद्य म होकर अन्य सामग्री से ही 
ग्राह्म होता है | 

ऊरर की गई सारी चर्चा की आलोचना करने से निष्कर्ष यह निकलता है कि 
अभामाण्य और प्रामाण्य दोनों में कोई स्वतोग्राह्म नहीं है, किन्तु दोनों ही परतोग्राह्म 
हैं और यही उचित भी है क्योंकि इनमें यदि कोई भी स्वतोग्राह्म होगा तो ज्ञान का ज्ञान 
होने के साथ उसका निश्चय अवश्य हो जायगा और उस स्थिति में ज्ञान में 
प्रामाण्य-अप्रापाण्य का सन्‍्देह कदापि न हो सकेगा जबकि वह सन्देह अनेक बार 
अनुभवसिद्ध है | 

ज्ञान का ज्ञान तो मानस प्रत्यक्ष से ही होता है किन्त उसके प्रामाण्य का ज्ञान 
अनुमान से होता है। जिसे इस प्रकार समझा जा सकता है। 

जल का ज्ञान होने के बाद जलेच्छ मनुष्य की प्रवृत्ति होती है, वह प्रश्कत्ति कभी 
सफल होती है और कभी विफल होती है, सफल प्रब्नत्ति को समर्थ प्रवृत्ति कहा जाता 
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प्रवृत्ति जनयति, यथा प्रमाणाभास इति केवल्ण्यतिरेकी । अन्न च फलवस्वृत्ति- 
जनक यज्जलज्ञान ततू पक्ष, तस्य ग्रामाण्य॑ साध्यं यथार्थत्वमित्यथः | न हु 
प्रमाकरणत्व॑, स्म॒ृत्या व्यभिचारापत्तेः । हेतुस्तु सम्थप्रवृत्तिजनकत्व॑ फलवत्मवृत्ति- 
जनकत्वसिति यावत्‌। अनेन तु केवलव्यतिरेक्यनुमानेनाभ्यासदश्पन्नस्य 
ज्ञानस्य श्रामाण्येडबबोधिते तद्रृष्टान्तेन जलग्रवृत्तेः पू्वेमपि तज्जातीयत्वेन 
लिड्रेनानवयव्यतिरेक्यनुमानेनाउन्यस्य ज्ञानस्यानभ्यासद्शापत्नस्य॒ प्रामाण्यसनु- 
मीयते । तस्मातू परत एव प्रासाण्यं, न ज्ञानग्राहकेणेव ग्रक्मत इति । 

चत्वायेव प्रमाणानि युक्तिलेशोक्तिपूर्वेकम्‌ | 

केशवो बाल्योधाय यथाशाख्रसवर्णयत्‌ ॥ 

इति प्रमाणपदाथं। समाप्तः । 


है, उस प्रवृत्ति से उसके कारणभूत ज्ञान में यायार्थ्य-प्रामाण्य का अनुमान किया 
जाता है, अनुमान का प्रयोग इत प्रकार होता है-- 

विवादाध्यासित जलज्ञान अमाण है, क्योंकि वह समर्थ प्रद्नत्ति का जनक है, जो' 
प्रमाण नहीं होता वह समर्थ प्रवृत्ति का जनक नहीं होता, जैसे प्रमाणामास-मरमरीचि« 
में जलशान आदि | 


यह एक केवलव्यतिरेकी अनुमान है क्‍योंकि यह समर्थप्रवृत्तिजनकत्वरूप हेतु में 
प्रामाण्यरूप साध्य को अन्वयव्याप्ति-द्वारा प्रादुर्भूत नहीं होता किन्तु केवछ उनकी 
व्यतिरेकव्याप्ति-द्वारा प्रादुभ[त होता है। इसमें विवादाध्यासित जलशान का अर्थ है 
वह जलनज्ञान जिसमें प्रामाण्पय और अप्रामाण्य का विवाद--संशय हो | प्रमाण का 
अर्थ है प्रमात्मक | समर्थप्रव्त्ति जनकत्व का अर्थ है सफल प्रवृत्ति का उत्तादकत्व | 


जो जलशान सफ़लप्रवृत्ति का जनक है वही इस अनुमान में पक्ष है। इस 
अनुमान से जिस प्रामाण्य का साधन करना है वह याथार्थ्यरूप हे, प्रमाकरणत्वरूप नहीं 
है क्‍यों कि यदि प्रमाकरणत्वरूप प्रामाण्य को साध्य बनाया जायगा तो स्मरण में 
सफलप्रवृत्तिजनकत्वरूप हेतु उस साध्य का व्यभिचारी हो जायगा और उसके फल- 
स्वरूप उक्त अनुमान का उदय न हो सकेगा | समर्थप्रवृत्तिजनकत्व इस अनुमान में 
द्ेतु है, उसका अथ है--सफलप्रवृत्ति का उत्पादक होना | 

इस केवल्व्यतिरेकी अनुमान से अम्यासद्शापन्न ज्ञान में प्रामाण्य का अवनोध 
हो जाने पर उसी दृष्टान्त से तजातीयत्वद्देतुक अन्वयव्यतिरेकी अनुमाव से अन* 
भ्यासदशापन्न ज्ञान में मी प्रामाण्य का अवगम होता है. और वह जलनबृत्ति के 
पूर्व भी हो जाता है । इस प्रकार प्रामाण्य का अवगम सर्देंव परतः ही होता है स्वतः 
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कभी नहीं होता, क्योंकि वहु कभी भी केबल ज्ञात्ग्राहक से ही सम्पन्न नहीं होता 
किन्तु उसके लिये उक्त प्रकार के अनुमान की अपेक्षा सदेव होती है । 


इस प्रसट्ट में अभी दो प्रकार के ज्ञान की चर्चा की गई, एक अभ्यासदशापत्र 
ज्ञान और दूसरा अनम्यातद्शापन्त ज्ञान। इनमें पहली श्रेणी में वह ज्ञान आता दै 
जो अपने विपयमृत अर्थ में ज्ञाता की प्रच्नत्ति का सम्पादन कर चुका होता है और 
इसी लिये जिसमें सफलप्रवृत्तिजनकत्वरूप हेतु सुज्ञात हो सकता है। इस ज्ञान को 
अम्पासदशापन्‍्त कहने का कारण यह है कि इसके पूर्व ऐसा कोई शान नहीं उत्पस्न 
रहत, जिससे सफलप्रवृत्तिजनकृत्व के ग्रहीत हो चुकने के कारण उसके सजातीयत्त 
का ज्ञान इस ज्ञान में हो सके। अतः यह अभी अपने ढंग का अकेला होने से 
अभ्यासदशा में रहता है | अनभ्यासद्शापन्‍्न उस ज्ञान को कहा जाता है जो अभ्यास- 
दशा को पार कर चुकता है, जो अपने ढंग के अन्य ज्ञानों के अनन्तर प्रादुर्भ त 
होता है, जिसके पूर्ववर्ती ज्ञानों में सफ़लप्रव्तत्तिजनकत्व का ज्ञान सम्पन्त हो चुका होता 
है, और इसीलिये जिसमें पूर्ववर्ती सफलग्रव्गत्ति के जनक शाम के सजातीयत्व मात्र से 
ही प्रामाण्य की अवग॒ति छुशक हो जाती है, उसके लिये प्रद्त्ति के साफल्य-बेफल्यकी 
प्रतीज्षा नहीं करनी पढ़ती | 


इसका स्पष्ट अथ यह हुआ कि जिसज्ञान के पूर्व उस प्रकार के अन्य किसी ज्ञान से सफल- 
प्रह्ृत्ति का होना अवगत नहीं रहता उसमें प्रामाण्य का अवधारण तबतक नहीं हो सकता 
जब तक उसे प्रव्ृत्ति का उदय होकर उसकी सफलता नहीं शात हो जाती, किन्तु जिस 
ज्ञान के पूर्व उस प्रकार के अन्यशान से सफलप्रच्नत्ति का होना विदित रहता है उस ज्ञान 
में प्रामाण्व का अवधारण करने में विलम्ब नहीं होता क्‍यों कि उल प्रकार के पूर्बवर्ती 
ज्ञान में प्रामाण्य के अवधारित रहने से उसके सजातीयत्वमात्र से ही उसके 
आम्ाण्य का अवधारण हो जाता है। अतः अभ्यासदशापनन ज्ञान में प्रामाण्य का 
अवधारण होने के पूर्व ही उस ज्ञान के विपयभूत अथ के सम्बन्ध में मनुष्य की 
प्रवृत्ति होती है किन्तु अनम्यासद्शापन्न ज्ञान से प्रामाण्य का अवधारण होंने के बाद 
प्रद्नत्ति होतीं है क्‍यों कि उससे प्रामाण्य का अवधारण छुल्म रहता है | पर यह बात 
स्पष्ट रूप से ध्यान में रखनी है कि न्यायम्रत में प्रवृत्ति के पूर्व ज्ञान में प्रामाण्य के 
अवधारण की अनिवार्य अपेज्ञा कभी नहीं मानी जाती। प्रवृत्ति तो शानमात्र से ही, 
यदि उसमें अप्राम्ाण्व ज्ञात न हो, सम्पन्न होती है। इसीलिये न्यायमत में प्रामाण्य 
को स्वतोग्राह्म मानने की वाध्यता नहीं होती । 


प्रमाणों का वर्णन किया गया, अब आगे प्रमेयों का बर्णन करना है| प्रमेय का 
आधारण अर्थ है प्रमा-यथार्थशान का विषय, किन्तु इंस प्रकरण में प्रमेय का उतना 


श्ह्द “ तकमाषा 


प्रमेयप्रकरणमू 

प्रमाणान्युक्तानि, अथ भ्रमेयाण्युच्यन्ते | 

आत्म- शरीर-इन्द्रिय-अर्थ-बुद्धि- मनः-प्रवृत्ति- दो ष-प्रेत्यमाव- फल- दुःख- 
अपवर्गास्तु प्रमेयम्‌ । ( गौ० न्‍या० ११.९ ) 

इति सूत्रम्‌ 

तन्नामत्वसामान्यवान्‌ आत्मा । सच देहेन्द्रियादिव्यतिरिक्तः प्रतिश्वरीर 
भिन्नो नित्यो विभुदश्ध | सच मानसम्रत्यक्षः | विश्रतिपत्ती तु बुद्ध्यादिगुण- 
लिड्डकः | तथा हि, बुद्ध्यादयस्तावदू गुणा, अनित्यस्वे सत्येकेन्द्रियमात्रमाह्न- 
त्वाद्‌ रूपवत्‌ , गुणश्र गुण्याश्रित एव | 


ही अथ अमिमत नहीं है, यहां तो प्रमेय का अर्थ उस प्रमा का विषय है जिसे 
मनुष्य की निःश्रेयस की प्राप्ति में सहायता मिलते | प्रमेय शब्द से उन पदाथोँ को 
लेना ६ जिनके मिथ्याशानः स संतार का सागर तरज्ञित होता है और जिनके तत्त्वशन 
से वह सागर सदा के छये सूख जाता है। वे ग्रमेय न्यायशास््र के अनुसार बारह हैं 
जिनका नाम महर्षि गौतम ने न्यायदर्शन, प्रथम अध्याय, प्रथम आहिक के नवें सूत्र 
में अज्जित किया है| वे हैं आत्मा (१) शरीर (२) इन्द्रिय (३) अर्थ (४) 
बुद्ध (५) मन (६ ) प्रवृत्ति (७) दोष (८) ग्रेत्ममाव (६ ) फल (१०) 
दुःख ( ११ ) और अपवर्ग ( १२ )। 


आत्सा--- 

उक्त प्रमेयों में आत्मा ही प्रधान है, वही मिथ्याश्ञान से बद्ध और तत््वशान से 
मुक्त होता है, उसी के कर्मों से यह विशाल संसार लड़ा है और उसी के प्रयत्न से 
इसका उपरम भी रुम्भव है । अतः सबसे पहले उसी का उल्लेख किया गया है। उसका 
लक्षण है आत्मत्व सामान्य--आतक्मत्वनामक जाति। इस जाति का जो आश्रय होता 
है, उसे आत्मा कहा जाता है | वह देह, इन्द्रिय आदि से विलूक्षण है, प्रतिशरीर में 
भिन्न है, नित्य और व्यापक है, मन से उसका प्रत्यन्ञ होता है, प्रत्येक मनुष्य अपने 
शरीर में अपने आत्मा के अस्तित्व का अपने मन से प्रत्यज्ञ अनुमव करता दे, और 
उस अनुभव को मैं जानता हूँ, मैं चाहता हूँ, में करता हूँ, में सुखी हूँ, में ढुखी हूँ, 
इन शब्दों में प्रकट करता है । 

में जानता हूँ, में चाहता हूँ, में सुखी हूँ, में ढुखी हूँ, इन रूपी में आत्मा का 
मानस प्रत्यक्ञ तो सभी को होता है, पर त्रहुत छोग ऐसे हैं. जिन्हें इन अनुभवों के: 
सम्बस्ध में यह विप्रतिपत्ति है कि भें! से आत्मा का अहण नहीं होता किन्चु देह आदि 


तत्र बुद्धबादयो न गुणा भूतानां सानसप्रत्यक्षत्वात्‌ । ये हि भूतानां गुणा३, 
ते न मनसा गृह्मन्ते यथा रूपादयः | नाउपि दिक्काढमनसां गुणा विशेषशुण- 
व्वात्‌ । थे हिं दिक्कालादिगुणाश, संख्यादयो, न ते विशेषशुणा), ते हि 
सर्वद्रव्यसाधारणगुणा एवं। बुद्धथादयस्तु विशेषगुणा गुणत्वे सत्येकेन्द्रिय- 
प्राह्मत्वाहपवत्‌, अतो न दिगादिगुणाः। तस्मादेभ्योडटभ्यो व्यतिरिक्तो 
बुद्धबादीनां गुणानासाश्रयो वक्तव्यः्स एवं आत्मा। प्रयोगश्र, बुद्धवादयः 
पृथिव्यायप्टद्रव्यातिरिक्तद्वव्याश्रिताः प्रथिव्याग्रष्टद्रव्यानाश्रितत्वे सति गुण- 
त्वात्‌ । यस्तु प्रथिव्या्र्टद्व्यातिरिक्तद्॒व्याशितों  भव॒ति, चासो प्रथिव्याद्- 
एद्रव्यानाभ्रितत्वे सत्ति गुणोडपि भवति यथा रूपादिरिति केवलव्यतिरेकी, 
अन्वयव्यतिरेकी वा। तथा हि बुद्धवादयः प्रथिव्यायश्द्रव्यातिरिक्तद्रव्याश्िता); 
पूंथिव्यायष्टद्रव्यानाशितत्वे सति गुणत्वातू । यो यदनाश्रितों गुणः स 
तदतिरिक्ताश्रितो भवति यथा प्रथिव्याद्यनाश्रितः शब्दः प्रथिव्याद्यतिरिक्ताका- 
शाश्रय इति। तथा च वुद्धबादयः प्रथिव्यायष्टद्र॒व्यातिरिक्ताभयाः । ततदेव 
'पृथिव्याग्ष्टद्रव्यातिरिक्तो नवम॑ द्रव्यमू--आत्मा सिद्ध; । स च सवच्र, कार्यो- 
पलम्भाद्‌. विश्यु;। परममहत्परिम्राणवानित्यथः । विश्लुत्वाच्च नित्योइसौ 
व्योमवत्‌ । सुखादीनां वचिच््यात्‌ प्रतिशरीर॑ मभिन्नः । 





तकंमाषा १६६ - 


का ही ग्रहण होता है, क्‍यों कि ज्ञान, इच्छा, सुख, दुःख आदि के साधनभूत विधयों 
का सीधा सम्बन्ध शरीर आदि के ही साथ होता है अतः शरीर आदि में ही उनका 
उदय और उनके अनुभव का होना उचित है। ऐसे छोमों के साथ आत्मा के 
सम्बन्ध में विचारविनिमत का अवसर उपस्थित होने पर आत्मा को प्रत्यक्षगम्य 
न बता कर अनुमानगम्य बताना चाहिये और यह कहना चाहिये कि बुद्धि, सुख, 
दुश्ख, इच्छा, द्वेष और प्रयत्न ये गुण प्रत्यक्षसिद्ध हैं, इनके अस्तित्व में किसी को 
कोई विचाद नहीं है, अतः इन गुणरूप लिड्ढों से इनके आश्रयरूप में देह आदि से 
भिन्‍न आत्मा का अनुमान हो सकता है | 

इस पर यह कहा जा सकता है कि शुण निराश्रय नहीं होता अतः बुद्धि आदि 
गुणों के आश्रयरूप में आत्मा का अनुमान हो सकता है, किन्तु यद्ठ तमी सम्भव हो 
सकता है जब पहले यह सिद्ध हो जाब कि बुद्धि आदि पदार्थ गुण हैं, क्‍यों कि वे यदि 
गुण न होकर कुछ और ही होंगे तो'वे निराश्रय भी हो सकते हूँ | उस स्थिति में 
उनके आश्रयरूप भे आत्मा का अनुमान केसे हो सकता है ! इस लिये बुद्धि आदि 
से आत्मा का अनुमान करने के पूर्व उनमें गुणत्व का अनुमान करना चाहिये। अनुमान 
का प्रयोग इस प्रकार होगा । 

बुद्धि आदि गुण है, ( प्रतिज्ञा ) क्‍यों कि वे अनित्य होते हुए एक इन्द्रियमांत्र 
से अहण करने य ग्य है, ( हेठ )जो अनित्य होते हुये एक इन्द्रिय मात्र से महण . 
करने योग्य होता दे वह गुण होता है जेसे रुप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्द, (उदाहरण) 
लिस प्रकार रूप आदि अनित्य होते हुये क्रम से चक्तु, रसना, ध्ाण, त्वकू, और क्षोत्र 
रूप एक इन्द्रियमात्र से ग्राह्म हैँ, उसी प्रकार बुद्धि आदि भी अनित्य होते हुये 
मन रूप एक इंन्द्रियमात्र से आह्य हैं, ( उपनय ) इस लिये जैसे रूप आदि गुण हैं 
उसी प्रकार बुद्धि आदि भी गुण हैं, ( निममन )। 

प्रश्न हो सकता दे कि बुद्धि आदि में गुणत्व का अनुमान करने के छिये इतने 
बड़े देतु का प्रयोग क्यों किया जाता है ! उसमें से कुछ अंश को निकाछ कर छोटे 
हेतु का प्रयोग क्‍यों नहीं किया जाता ! उत्तर में यह कहा जा सकता है कि उच्त 
ट्वेतु में से किसी अंश का त्याग नहीं किया जा सकता, क्‍यों कि किसी भी अंश का 
त्याग करने पर उसके सद्वेठ॒त्व का भज्ग हो जायगा। जेसे 'एकेन्द्रियमात्रप्माहत्व 
को निकाल कर यदि “अनित्यत्वः मात्र को हेतु किया जायगा तो वह घट 
आदि में ग़ुणत्व का व्यभिचारी हो जायगा, क्योंकि घट आदि में 
अनित्यत्व है पर गुणत्व नहीं है। इसी प्रकार “अनित्यत्व! को निकाल कर यदि 
'एकेन्द्रियमात्रग्माह्मत्व' को छेतु किया जायगा तो वह आत्मा में गुणल क्षा व्यमिचारी 
हो जायगा क्योंकि आत्या के प्रत्यक्षगम्यतामत में उसमें मनरूप-एकेन्द्रियमात्रआह्यत्व है 
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बुद्धि आदि में विशेषणुणत्व के साधनार्थ प्रयुक्त होने बाले 'गुणत्वे सति एकेन्द्रिय- 
मात्रग्म्यत्व” हेतु के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठ सकता हे कि विशेषगशुणत्व के साधनार्थ 
इतने बड़े हेतु का प्रयोग क्‍यों किया जाता है, कुछ अंश को निकाल कर क्या हेतु का 
संकोच नहीं किया'जा सकता £ उत्तर में यह कहा जा सकता है कि वक्त हेतु में से 
किती अंश को निकालना उचित नहीं हो सकता क्योंकि वेसा करने पर द्वेतु के सद्देतुष्व 
का भड् हो जायगा। जैसे उक्त हेतु में से गुणव्व को निकारू कर यदि केवल 
एकेन्द्रियमात्रश्मह्मत्व को हो हेतु किया जायगा तो आत्मा के प्रत्यक्षग्ग्यत्यमंत में वह 
आव्या में विशेषशुगत्व का व्यभिचारी हो जायगा । ओर यदि एकेन्द्रियमात्रग्नाह्मत्व को 
निकाल कर केवल गुणत्व को हेतु किया जायगा तो वह संख्या आदि स'मान्ययुणों में 
विशेषगुणत्व का व्यभिचारी हा जायगा | ही प्रकार थद्‌ एक आर मात्र पद को हटा 
कर 'गुणत्वे सति इन्द्रयग्राह्मत्व! की हेतु बनाया जायगा तो वह संख्या आदि सामान्य 
गुणों में पुनः विशेषगुणत्व का व्यभिचारा द्वो जायगा | अतः 'धुणत्वे सतत एकेन्द्रिय- 
_माचग्राह्मत्व! इस बढ़े द्वतु का प्रयोग करना हा उांचत है | 
इस प्रकार उक्त अनुमानों द्वारा ,जब्र यह ठलिद्ध हो जाता है कि पथित्री आदि 
आठ द्वव्यो म स॒ कोई भा छन्‍्व बुद्ध आदि गुणों का आश्रय नहीं हो सकता, तंत्र 
इस निष्कर्ष पर पहुँचने में कोई कठिनाई नहीं हो सकती कि पृथिबी आदि आठ- 
, द्रव्यों से मिन्न जो द्रव्य इन गुण का आश्रय माना जायगा वही आत्मा है। यह निष्कर्ष 
जिस जनुमाव पर आधारित हे उसका प्रयोग इस प्रकार हो सकता है-- 


बुद्धि भादि पदार्थ प्रथिवा आ।द आठ द्रब्यों से भिन्न किसी द्रव्य में आश्रित हैं, 
क्योकि वे एथिवी आदि आठ द्रब्यों में आश्रित न द्वोते हुए भी गुण रूप हैं, जो 
पृथिवी आदि आठ द्वव्यों से मिन्न द्रव्य में आश्रित नहीं होता वह इथिवी आदि आठ द्र्व्यों 
में आश्रित न होते हुए गुणरूप नहा हो सकता जैसे रूप आदि गुण अथवा आकाश 
आदि द्रव्य | ताध्यय यह है करों पदार्थ प_्‌्थिवी आदि आठ द्वब्यों से मिन्न किसी 
द्रव्य मे आश्रित न होगा उसकी दो ही स्थिति हो सकती है। एक यह कि यदि वह 
गुण है तो उसे प_थिवी आदि आठ द्रव्यों में किसी न किसी द्रव्य में आश्रित होना 
होगा, जैसे रूप आदि पदार्थ ये पदार्थ शैयेवी आदि आठ द्रव्यों से भिन्न 
द्रव्य में आश्रित न होते हुये मी शुण हैं अतः प्थिवी आदि आठ द्रव्पों मे द्द्‌ किसी 
ने किसी द्रव्य में आश्रित होते हैँ | दूसरी स्थिति यद्द कि यदि ऐसा कोई पदाथ दे 2 
पृथिवी आदि आठ द्वब्यों से |मन्न द्रव्य में भी आश्रित नहीं दे और साथ ही धथिवी 
आदि आठ द्वव्यों में से भी किी द्वब्य में आश्रित नहीं दे तो बह गुणरूप नहीं ह्द 
सकता जैसे आकाश आदि द्रव्य | किन्ठ॒ बद्धि आदि की [स्थति इन दोनो स्थितियों ते 
भिन्न है, वह प्रथिवी आदि आठ द्रव्यों में से किसी द्रव्य मे आश्रित भी नहीं है: 
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और गुण से मिन्न भी नहीं है । अतः यह अनिवार्य रुप से स्वीकार करना होगा कि' 
बुद्धि आदि पदार्थ पृथिबवी आदि आठ द्वव्यों में आश्रित न होते हुये गुणरूप होने के 
कारण पृथिवी आदि आठ द्रव्यों से मिन्न किसी द्रव्य में अवश्य आश्रित हैं | 


यह अनुमान केवल्ब्यतिरेंकी है क्योंकि यह साध्यव्यतिरेक में हेत॒व्यतिरेक 
की व्याप्ति के बल पर अर्थात्‌ जो पथिवी आदि आठ द्वव्यों से भिन्‍न द्रव्य में आंश्रत 
नहीं होता वह पथिवी आदि आठ द्ृब्यों मे आश्रित न होत॑ हुये गुणस्वरूप नहीं होता,. 
इस ध्याप्ति के बल पर प्रवृत्त होता हे | रु 


बुद्धि आदि पदार्थ पथिवी आदि आठ द्रब्यों से मिन्‍म द्रव्य में आश्रित होते हैं, 
इस निष्कर्ष को जैसे उक्त केबल्व्यतिरेकी अनुमान से निष्पन्न किया गया, उसी 
प्रकार अन्वयव्यतिरेकी अनुमान से भी निष्पन्न किया जा सकता है । अन्वयव्यतिरेकी 
अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होगा-- 


बुद्धि आदि पदार्थ एथिंवी आदि आठ द्वव्यों से (नन द्रव्य में आश्रित्र ईं क्‍योंकि 
वे एथिवी आदि आठ द्रव्यों में आश्रित न होते हुये भी गुणरूप है, यह यम हे कि 
जो जिसमें आश्रित न होते हुये गुणरूप होता है वह उपसे अतिरिक्त में आश्रित 
होता है, जैसे प्थिवी आदि द्वव्यों में आश्रित न होते हुये गुणरूप होने के कारण शब्द 
प्रथिवी आदि से अतिरिक्त आक्राशनामक्क नवें द्रव्य में आथत हांता हैं | द्ाद्ध आदि 
पदाथ पएथिंवी आदि आठ द्व॒व्यों में आश्रित न होते हुये भी गुणरूप है अतः उनका. 
प्रथिवी आंद आठ द्वब्यों से मिन्‍न द्रव्य में आश्रित होना अनिवार्य है | 

इस प्रकार उक्त केवलव्यतिरेकी तथा अन्वयव्यतिरेकी अनुमानों से बुद्ध आदि 
शु्णों के आश्रयरुप में पुथिवी आदि आठ द्रव्यों से मिन्‍न जिस द्रव्य वो सिद्ध होती है 
वही आत्मा नाम का नवां द्रव्य हे । 


आत्मा का परिसाण-- 


जत्र यह सिद्ध हो गया कि आत्मा एक अतिरिक्त द्रव्य है. तब्र इस बात का विचार 
कर लेना आवश्यक है कि उसका परिमाण क्या द £ क्योंकि कोई भी द्रव्य निष्पारमाणः 
नहीं होता | यह विचार इस लिये भी आवश्यक हे कि आत्मा के परिमाण के बारे में 
विभिन्‍न मत हैं | जैसे रामानुज आदि कतिपय वेदान्तद्शंनों म॑ आत्मा-जीवात्मा का 
अशु परिमाण माना गया है, जेनद्शन में मध्यमपरिमाण--शरीरसमपरिसाण माना 
गया है और न्याय्वेशेषिक दर्शन में उसका पस्ममहत्‌ परिमाण माना गया है, अतः 
इस रुन्दर्म में इन मतवादों का अभिप्राय समझ लेना, और डनकी किचित्‌ समीक्षा. 
कर लेना आवश्यक है । 
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करने के लिये उन कार्यों के जन्मस्थान में उसे अपने शरीर से उपस्थित होने की 
आवश्यकता नहीं होती, किन्तु उन स्थानों में उसके अदृष्ट के उपस्थित होने से ही 
काप बन जाता है, पर यदि आत्मा को देह में ही सीमित माना जायगा 
तय उसका अदृष्ट संसार के समीप एवं सुदूसवर्ती विभिन्‍न स्थानों को कैसे 
पहुँच सकेगा १ स्वृत्र जाकर पहुँचना तो सम्मव नहीं है क्योंकि अद्ृष्ट आत्मा का 
गुण है जिसे घर्म-अधर्म अथवा पृण्य-पाप शब्दों से व्यवह्यत किया जाता है, अतः वह 
अपने आश्रय का परित्याग नहीं कर सकृता ओर अद्वव्य एवं अमूर्त होने से गतिमान. 
भी नहीं हो सकता | इस लिये एक ही काल में सुदूरवर्ती अनेक स्थानों में अदृष्ट को 
सन्निहित करने के लिये आत्मा को व्यापक्र मानने के अतिरिक्त दूसरा कोई मार्ग 
नहीं है| आत्मा जब व्यापक होगा, एक ही समय संसार में सबंत्र रहेगा, तत्र उसका 
अदृष्ट भी उसके द्वारा सर्वत्र उपस्थित हो सर्रेगा, अतः एक ही समय ठंसार के विभिन्न 
भागों में उसके कार्यों के उल्नन्न होने में कोरे वाधा न होगी । 


प्रश्न हो सकता दे कि संसार के विभिन्न भागों में उत्पन्न होने वाले विभिन्न कार्यों 
के प्रति अद्ृश-द्वारा आत्मा दो कारण मानने की आवश्यकता कया है! जो कार्य 
जहाँ उत्पन्न होता दे उसका उत्पादक वहाँ का मनुष्य होगा, दूखवर्ती मनुष्य को अहृष्ट 
द्वारा उसका डत्यादक मानने की क्‍या आवश्यकता है ! उत्तर में यह कहा जा सकता 
हैं कि संसार की सब्र बस्तुयँ सब मनुष्यों के क्राम में नहीं आती, एक वस्तु किसी के 
काम में आती है तो दूसरी वस्तु दूसरे के काम में आती है, कोई वस्तु ऐसी भी 
होती है जो अनेक मनुष्यों के काम में आती है, कोई वस्तु ऐसी भी होती है जिससे 
एक मनुष्य को सुख और दूसरे को दुःख प्राप्त होता है, यह भी होता है कि मनुष्य 
के काम में आने वाली बस्तुयं सदा उसके समीप की ही बनी नहीं होती किन्तु ऐसे 
स्थान की भी बनी होती है जो स्थाव उस वस्तु को काम में लानेवाले मनुष्य से 
बहुत दूर होता है, जहाँ रम्भवतः वह अपने वर्तमान जीवन में कमी जा भी नहीं 
सकता | वस्तुवों के साथ मनुष्य के इस विभिन्न और विचित्र नाते की कोई न कोई 
उपपत्ति अवश्य होनी चाहिये | सोचने पर इसकी उपपत्ति इस मान्यता पर 
निमंर प्रतीत होती है कि जो वस्तु जिस मनुष्य के अदृष्ट से उत्तन्न होती है या यों 
कहा जाय कि जिस वस्तु को जो मनुष्य अपने अहृष्ट-द्वारा उत्पन्न करता है वह वस्तु 
उस मनुष्य के काम में आती है, इस मान्यता के अनुसार जो वस्तु जिसके धर्म- 
पुण्यझप अदृष्ठ से उत्पन्न होगी उससे उसे सुख और जो वस्तु जिसके 'अधर्म- 
पापरूप अद्ृष्ट से उत्तन्न होगी उससे उसे दुःख की प्राप्ति होगी, एवं जो वस्तु अनेक 
प्रनुष्यों के अदृष्ठ से उत्पन्न होगी वह अनेक पनुष्यों के काम में आयेगी । इस प्रकार 
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मनुष्य के काम में आनेवाली वस्तु उसके अद्ृष्ट से कभी सप्रीप में भी उत्पन्न हो 
सकती है और झमी बहुत दूर भी उत्पन्न हो सकती है | 

मनुष्य के काम में आनेवाली वस्तुवों के मनुष्य के अहृष्ट से उ पन्‍न होने की यह 
मान्यता मनुष्य की आत्मा को व्यापक मानने पर ही सम्भव हो सकती है । इसीलिए 
ग्रन्थकार ने 'सर्वत्र कार्योपलूम्भ! के आधार पर आत्मा को विभ्रु बताया है । 


आत्मा को विभु मानने पर एक प्रश्न यह उठ सकता है कि जब सभी आत्मा 
व्योपक होंगे तो एक स्थान में अनेक आत्मा का एक साथ अस्तित्व मानना 
होगा, सो यह केसे सम्भव हों सअता है? जब छोटे छोटे द्रव्य भी एक स्थान में 
एक साथ नहीं रह पाते तब परम महान्‌ अनेक आत्मा एक स्थान में केसे रह 
सकेंगे ? इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि जो पदार्थ किसी स्थान को घेरता 
है, जिस स्थान में पहुंचता है उसे निरवक्ाश कर देता है, वह अपने साथ अन्य 
पदार्थ को नहीं रहने देता | स्थान का यह घेराव उसी पदाथ से होता है जिसकी 
अपनी कोई, मूर्ति होती है, जेसे घटा, कपड़ा, अन्न, पानी, प्रष्प आदि | पर जिन 
पदार्थों में मूर्ति नहीं होती वे एक दूसरे को अपने साथ बैठने में बाघा नहीं डालते 
क्योंकि उनसे स्थान का घेराव नहीं होता, उनसे स्थान निरवकाश नहीं होता 
जैसे किसी एक ही पृष्प में रूप, रस, गन्ध, स्पश आदि अनेक गुण । आश्मा में 
भी कोई मूर्ति महीं होती. बह कोई ठोस पदार्थ नहीं होता, उसकी पहुँच से कोई 
स्थान निरवकाश नहीं होता, अतः एक स्थान में अनेक आत्मा का एक साथ 
संयोग होने में कोई कठिनाई नहीं हो सकती | 


भाव्मा को विभु मानने पर दूसरा प्रश्न यह उठ सकता है कि जब सभी 
आत्मा विभु हैं, समी आत्मा सर्वत्र हैं, तब सभी का अद्ृष्ठ समान रूप से खवंत्र 
सब्निहित रहेगा, फलतः सब कार्य सब्रके अदृष्ट से उत्पन्न होंगे, तो फिर यह बात कैसे 
कही जा सकेगी कि जो वस्तु जिसके अद्ृष्ट से उत्पन्न होती है वह उसके काम में आती 
है और जो वस्तु जिसके अदृष्ट से नहीं उत्पन्न होती वह उसके काम में नहीं 
आती १ इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि कोई पदार्थ किसी कार्य के 
जन्मस्थान में उसकी उत्पत्ति के पूर्व उपस्थित रहने मात्र से उसका उत्पादक नहीं 
हो जाता, किन्तु उसके उत्पादन में उपयोगी होनेपर, उसके लिये अपेक्षणीय होनेपर 
ही उत्पादक होता है| जेसे कक्षा में अध्यापक जब किसी एक छात्र से कोई प्रश्न 
करता है तब उस प्रश्न का उत्तर देने की क्षमता रखने वाले अन्य छात्रों के उपस्थित 
रहनेपर भी उस प्रश्न का उत्तर वही छात्र देता हैं जिससे उस प्रश्न का उत्तर 
अपेक्षित होता है | इसी प्रकार कोई कुम्हार जच किसी घड़े का निर्माण करता है तत्र 


सर्वमाषा २०७ 


उसके सगे सम्पन्धी” अन्य कुम्हारों के डपस्थित रहने पर भी वे उस घड़े का निर्माण 
नहीं करते किन्तु उसमें छगा छुम्हार ही उसका निर्माण, करता है, उही प्रकार समस्त 
कार्यों के जन्मस्थान में समी आत्मा के अदृष्ठ के उपस्थित रहने पर भी सभी के 
अदृष्ट से सब्र कार्यों की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु जिस कार्य की उत्पत्ति में मिसका 
अद्ृष्ट अपेक्षित होता है।अजिस कार्य को जिस आत्मा के उप्योगार्थ उत्पस्त 
होना होता है उसकी उत्तत्ति उसी आध्या के अद्दृष्ट से होती है, अन्य आत्मा के 
अद्ृष्ट उस क्रार्य के प्रति अन्यथासिद्ध होते हैं । 


आत्मा को विभु मानने पर एक दूसरा प्रश्न यह उठ सकता है कि समी आत्मा 
जब समान रूप से व्यापक हैं तो उनके अद्ृष्ट तथा अन्य गुणों में सांकर्य क्‍यों नहीं होता ! 
जो गुग जब्र एक आत्मा में उत्पन्त होता है तब वह दूसरे आत्मा में भी क्‍यों नहीं 
उत्रत होता ! क्योंकि उस शु" का उदय जिन कारणों से होता है, भाव्मा के विभु 
होने से उन कारणों का सम्बन्ध समान रूप से सभी आत्मावों से रहता है | उत्तर 
में का जा सकता है कि किसी कार्य के कारणों के साथ किसी प्रकार का सम्बन्ध 
होजाने मात्र से कार्य का जन्म नहीं हो जाता, प्रत्युत किसी कार्य की उत्पत्ति 
के लिये उसके कारणों का जो सम्बन्ध वाजछुनीय होता है, वह सम्बन्ध जहाँ 
होता है बढ़ीं उस कार्य की उत्पत्ति होती है, जेसे बस्तर के उत्पादक तन्तुओं का 
वस्त्र बुनने के उपकरणों के साथ सामान्य सम्बन्ध होनेपर भी उन उपकरणों में वस्त्र 
की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु तन्‍्नुओं में ही बच्च की उत्पत्ति होती है क्योंकि वच्ध 
की उत्पत्ति के लिये उसके कारणभूत तन्तुओं का तादात्म्य अपेक्षित होता है, वह 
तादात्य बस्तर बुनने के उपकरणों में नहीं होता किन्तु तन्तुओं में होता है अतः 
बस्त्र की उत्पत्ति उपकरणों में नहोकर तन्तुओं में ही होती है। इसी प्रकार 
जिस अहृष्ट की उत्पत्ति जिस कर्म से होती है वह क्रम जिस आत्मा से सम्पादित 
होता है उस कर्म से अदृष्ठ का उदय उसी आत्मा में होता है। यदि यह प्रश्न 
किया जाय कि सत्र कर्म आत्मा से सम्पादित क्‍यों नहीं होते ! जब कि सब कर्पों के 
-सप्य सभी आत्मा सम्रानरूप से सब्तिहित रहते हैँ तो हसके उत्तर में इ पृर्षोक्त 
बात का स्मरण कराया जा सकता है, कि किसी कार्यके सम्पन्त होने के समय पहले 
'से सम्निहित होने मात्र से कोई पदार्थ उस कार्य का सम्पादक या उत्पादक नहीं 
माना जा सकता, सन्जिहित पदार्थों में उत्पादक वही होता है जो उस समय उत्पादनीय 
कार्य के उत्पादनाथ व्याप्रियमाण एवं वाउछनीय होता है, अन्य सन्निहित पदार्थ: 
-उस कार्य के प्रति सक्षम होने पर भी अन्यथासिद्ध होते हैं। 
. इस प्रकार आत्मा को विभु मानने में कोई बाधक न होने से तथा सुदूरव्ती 
“विभिन्‍न स्थानों में विभिन्‍न कार्यों का एक साथ उत्पादन करने के छिये उसकी 
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विभुता आवश्यक होने से न्याय-वेशेषिक दर्शन में आत्मा का विभुत्व स्वीकृत किया 
गया है और उसकी उपपत्ति के लिये उसका परममहत्‌ परिमाण माना गया है । 

सांख्य आदि दर्शनों में भी उसे विभु “ माना गया है, पर वह विभुत्व समस्त 
मूर्तद्रव्यों के साथ संयोगरूय नहीं है फ़िन्तु अपरिच्छिन्नतारूप है, अपरिच्छिन्नता का 
अथ है अपरिमित्ता-परिमाण से हीन होना, अतः उर्ने दर्शनों की दृष्टि में आव्या 
परिमाणहीन है, उसमें अगु, मध्यम और महत्‌ किसी प्रकार का परिमाण नहीं है | 
, जैनमत 

जैन दर्शन में आत्मा का मध्यम परिमाण माना गया है, मध्यमका अर्थ है ऐसा 
परिमाण जो आवश्यकतानुसार घट-बढ़ सके, इस मान्यता के अनुसार आत्मा जब 
किसी प्राणी के छोटे या बड़े शरोर में प्रवेश करता है .तब उस शरीर के अनुरूप बन 
जाता है, छोटे शरीर में छोद हो जाता है और बड़े शरीर में बढ़ा हो जाता है, चौंटी 
के शरीर में चींटीके, मनुष्य के शरीर में मनुष्य के, हाथी के शरीर में हाथी के और 
वृक्ष के शरीर में इच्चु के आकार में परिणत हो जाता ह। उनका आशय यह है कि 
आत्मा में दो अंश होते हैं, एक अंश अपने निजी नेंसर्गिक रूप में सदा एकरूप 
रहता है, उस अंशको “द्रव्य” कहा जाता है | दूसरा अंश ऐसा होता है जो प्रतिच्षण 
परिवर्तित होता रहता है, ऐसे अंश को पर्याय” कहा जाता है, इस प्रकार आत्मा 
द्रव्य पर्याय” उमयांशक होता है | द्वव्यात्मक अंश का कोई अपना सहज परिमाण नहीं 
होता और पर्याय अंश का मध्यम परिमाण होता है, उसी अंश के कारण आत्माको 
मध्यमपरिमाणका आस्पद माना जाता है। अपनी इस मान्यता के कारण यह मत 
आत्मा के अणुत्व और विश्ुत्व दोनों पत्षों में सम्मावित त्रुटियों से मुक्त रहता है । 


अन्य दार्शनिक इस मत की आलोचना करते हुपे कहते हैं कि यह मत ठीक नहीं: 

है क्योंकि आत्मा के द्रव्य ओर पर्याय अंशों में यदि परस्पर में भेद होगा तो पर्याय 

के संकोच विकास का द्रव्यःअंश पर कोई प्रमाव न होने से पूरे आत्मा को मध्यम- 

परिमाणका आस्पद नहीं कहा जा सकता, और यदि दोनों में परस्पर मेंद न माना 

जायगा तो पर्याय के अनित्य होने से द्रव्य भी अनित्य होगा, फ़छत; पूरे आत्मा के 

अनित्य हो जाने से आत्मा के किये अनेक कर्म उसकी म्त्यु के बोद निष्फल हो जांयंगे 

और आत्मा का चूतन जन्म होने पर बिना कर्म के ही सुखदुःख का भोग प्राप्त होगा। 
आत्मा के अनित्यत्वपक्त में इसी दोष को दर्शनशासत्रों में कृतहान और अद्ठताभ्यागप् 

शब्दों से निर्दिष्ट किया गया है | उत्तर में यदि यह कहा जाय कि आत्मा के दोनों 

अंश द्रव्य और पर्याय न तो सर्वथा परस्पर मिन्‍न हैं और न सर्वथा अभिन्‍न हैँ, अतः 


ल्ड 
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एकान्त भेद और एंकान्त अभेद पक्त के दोषों का उद्धावन नहीं किया जा सकता, तो 
आहछोचकों की दृष्टि में यह बात उचित नहीं प्रतीत होती, क्योंकि उक्त वक्तब्यका 
अभिप्राय यही माना जा सकता है कि आत्मा के द्वव्य और पर्याय दोनों अंश एक 
दूसरे से कथंचिद्‌ मिन्न भी हैं और कर्थंचिद्‌ अभिन्न मी हैं, अतः आत्मा पर्यायहृष्टया 
अनित्य भी है और दृव्यच्श्या नित्य भी है, और यह अमिप्राय स्वीकृत नहीं किया 
जा सकता, क्यों कि आत्मा के दोनों अंशों को एक दूसरे से कथंचिद्‌ भिन्‍्तामिल 
तभी माना जा सकता है जन्र दोनों अंशों के दो दो स्वरूप माने जाँय, क्योंकि उसी 
स्थिति में उन अंशों को एक स्वरूप से दूसरे अंश से भिन्न और दूसरे स्वरूप से 
दूसरे अंश से अभिन्न भाना जा सकेगा, किन्तु प्रत्येक अंश भें ऐसे स्वरूपदय की 
मान्यता युक्तिसंगत नहीं हो सकती । 
वेदान्तसत 

वेदान्तदर्शन में आत्मा के परिमाण के विषय में दो प्रकार के मत प्रचलित हैं | 
अद्देत वेदान्त में आत्मा ब्रह्मरूप है, अतः ब्रह्म के निष्परिमाण होने से आत्मा भी 
निष्परिमाण है, उसकी बविश्ुता परिमाणहीनतारूप है। होँ, जीवात्मा के 
अन्तःकरणावह्िन्न आत्मचेतन्यरूप होने से अन्तःकरण के परिमाण की दृष्टि 
से उसे मध्यम परिमाण का आधय कहा जा सकता है। वैश्णव दर्शनोंमें आत्मा का 
परिमाण अणु माना गया हे। इस मत के अनुसार आत्मा शरीर के एक भाग 
हृदयमात्र में ही अवस्थित रहता है किन्तु उसकी शानात्मक प्रभा प्रसरणशील है, 
वह सारे शरीर में व्याप्त रहती है, अतः एक साथ समूचे शरीर में ठण्ठक अथवा गर्मी 
का अनुभव होने में कोई बाधा नहीं हो सकती । शरीर की चेतन्यवाहिनी नाढ़ियाँ हृदय 


में अवस्थित अगु आत्मा को शरीर के प्रत्येक भाग में संवेदनशील बनाये रहती हैं | 
ममुष्य का अदृष्ट सके शरीर में ही सीमित होते हुये मी अपनी अदभुत शक्ति से 
घुदूखवर्ती स्थानों में भी मनुष्य. के उपभोग को व्तुओं का निर्माण करता रहता है। 
सबेब्यापी परमात्मा मनुष्य के अहृश्नुसार उसके भोग्य पदार्थों को प्राहुभूत करता 
रहता है। मनुष्य के योगज्षेम का वहन भगवान्‌ ही करता है। उसके लिए. उसे 
स्वयं भधकने की आवश्यकता नहीं होती, भगवान्‌ अपनी सहज कृपा से ही प्रकृति के 
भण्डार को भरता रहता है। मनुष्य के कर्मानुसार उस भण्डार से उसे भोग्य वस्तुओं की 
प्राप्ति होती रहती है, अतः विभिन्‍न स्थानों में अपने भोग की बस्तुयों के उद्पादनार्थ 
उसे व्यापक मानने की कोई आवश्यकता नहीं होती | आत्मा को अगु मामने पर मरने 


पर एक शरीर को छोड़ अन्यत्र जाने और पेदा होने पर अन्य शरीर से नये शरीर में 
आने की बात भी ठीक प्रकार से उपप्न्न हो जाती है | 


आलोचक् विद्वान्‌ इस मत को भी यों ही नहीं छोड़ देते, इस मत के सम्बन्ध में 


उनकी समीक्षा इस प्रकार होती है कि यदि आत्मा अगु होगा और ज्ञान, सुलय, 
. श्छ 
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दुःख आदि उसके गुण होंगे तो उनका प्रत्यक्ष अनुभव न हो सकेगा क्योंकि गुण के 
प्रत्यक्ष में शुणी की महत्ता के कारण होने से अगु आत्मा के गुणों का प्रत्यक्ष युक्ति- 
संगत न होगा | इध भय से यदि उसे आत्पा का गुण न मान कर बुद्धि का गुण माना 
जाय और बुद्धि को महत्‌ परिमाण का आश्रय मान कर उसके गुर्णों की प्रत्यक्षता का 
उपपादन किया जाय तो आत्मा की जडता के निराक्रणाथ उसे सहज चैतन्यरूप 
मानना होगा, बुद्धि के गुण ज्ञान को उसी चेंत्य के सम्पर्क से त्रिपय का प्रकाशक 
मानना होगा, फिर जत्र वह चेतन्य अगु होगा तो बुद्धि के महत्‌ स्वरूप को अथवा 
उसके प्रसरणशील ज्ञान को उसके पूरे स्वरुप में किस प्रकार अभिज्यलित कर सकेगा ? 
अतः आत्मा को अशु चेतन्यरूप मानना युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होता | उपनिषद्‌ के 
“एपोड्णुरात्मा चेतसा वेदितव्य/ आदि मन्त्रों में जीवात्मा के अगुत्व॒ का जो प्रतिपादन 
है उसका तातरय अशुररिमाण बताने में नहीं है किन्तु व्राह्म इस्द्रियों से अवेध 
बताने में है । 
इेश्वर -- 

आत्मा के विषय में विचार करते समय ईश्वर के सम्बन्ध में भी थोड़ी चर्चा कर 
लेना आवश्यक है, क्योंकि न्यायद््शन में ईश्वर भी आत्मा का ही एक प्रभेद माना 
गया है, इसीलिये उसे परमात्मा भी कहा गया है | सुप्रसिद्ध नव्यनैयायिक रघहुनाथ 
शिरोमणि न गज्जेश के, तत्तचिन्तामणि के अनुमान खण्ड पर दीघितिनाम की व्याख्या 
लिखते हुये उसे परमात्मा कहकर नमस्कार किया है। वह पद्म इस प्रकार है-- 


ओं नमः खबंभूतानि विश्म्य परितिष्ठते । 
अक्षण्डानन्दबोघाय पूर्णाय परमात्मने ॥ 
आ० दी० १ 
आत्मतजाति और ज्ञानगुण आत्मा के ये दो प्रसिद्ध लछक्षुण ईश्वर में भी 
विद्यमान हैं, अतः आत्मा के प्रकरण में ईश्वर को विस्मृत कर देना उचित नहीं है। 
न्यायद्र्शन में ईश्वर को जगरकर्ता, वेदनिर्माता तथा जीवों के शुमाशुभ कर्मों का 
अधिशता माना गया है ॥ 
किसी कार्य का कर्ता होने के लिये उस कार्य के कारणों का ज्ञान, उस कार्य को 
उत्पन्न करने की इच्छा और उस कार्य के लिये प्रथत्नशील होना आवश्यक होता है, 
अतः ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता होने के लिये उसे जगत्‌ के कारणों का ज्ञान, जगत्‌ को 
उत्पन्न करने की इच्छा और जगत के उत्पादनार्थ उसमें प्रयत्न का सद्भाव मानना 
आवश्यक है| जीवात्मा में ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न का उदय शरीर के सम्बन्ध से 
होता है और शरीर का सम्बन्ध पूर्व कर्मों के फभोगार्थ छोता है | ईश्वर का कोई 


पट 


पूरब कर्म नहीं होता, जिपके फलभोग के लिये उसका शरीर से सम्बन्ध आवश्यक हो, 
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अतः शरीर से सम्बन्ध न होने के कारण उसमें ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न का उदय 
नहीं हो सकता, इसलिये ईश्वर में शान, इच्छा और प्रयत्न नित्य माने जाते हैं। यतः 
ईश्वर सारे जगत्‌ का कर्ता है अतः उसके ये गुण सर्वविषयक होते हैं। वाक्यरचना के 
लिये वाक्यार्थ का ज्ञान अपेद्धित होता है, ईश्वर समस्त वेदों की रचना करता है अतः 
उसे सम्पूर्ण वेदों का अर्थज्ञ माना जाता है। वह समस्त जीवोंके शुभाशुम कर्मों का 
अधिष्ठाता होता है, अतः उसे समस्त जीवों के सम्पूर्ण कर्मों का ज्ञाता माना जाता है। 
धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष इन चारों पुरुषार्थों की प्राप्ति में वह मनृष्य का सहायक 
होता है, उसकी सहायता और उसकी कृपा के विना मनुष्य कुछ नहीं कर सकता, 
अत; उसकी सहायता और कृपा पाने के लिये वह मनुष्य का उपास्य माना जाता है। 
न्यायकुसुमाब्जलि में उदयनाचार्य ने इसी बात का संकेत करते हुए कहा है कि-- 
स्वर्गापवर्गयो मार्गमामनन्ति मनीषिणः | 
यदुपास्तिमसावत्र परमाच्मा निरुष्यते ॥| 
१२ 

परमात्मा 

पूर्वोक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि आत्मा एक अतिरिक्त द्रव्य है, उसकी संख्या 
अनन्त है, उसका परिमाण परम महान्‌ है, वह' विश्व और नित्य है| सुख, दुःख, 
इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, भावना और बुद्धि इन नव विशेष गुणों का वह 
आश्रय है | उसका लक्षण है आत्मत्व जाति। यह जाति सुख आदि गुणों की समवायि- 
कारणता के अवच्छेदकरूप प्रें तथा “आत्मन! शब्द के प्रवत्तिनिम्चित्त के रूप में 
सिद्ध होती है | इसके मुख्य दो भेद हैं जीवात्मा और परमात्मा | यह दोनों आत्मा 
श्राणी के शरीर में विद्यमान रहते हैं, इनमें जीवात्मा शरीर के माध्यम से अपने पूर्व 
कर्म--धर्म और अधर्म के फछ सुख-दुःख का भोग तथा अपने भल्ते, बुरे कार्यों द्वारा 
नये कर्मो का संचय करता है और एरमात्मा उसके इन सभी व्यापारों का साक्षी 
और उसका सहायक होता है | जेसा कि इस अग्रिम मन्त्र में कहा गया है-- 

द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वक्त १रिषस्वजाते | 
तयोरन्यः पिप्पल स्वादइ्त्ति, अनश्मज्नन्योडमिचाकशीति ॥ 
ऋग्वेद १,१६४,२० 

एक वृक्ष पर दो पक्षी बेठे हुए हैं, वे एक दूसरे के सा और सहयोगी हैं | 

उनमें एक उस वृक्ष के स्वादयुक्त फलों का भोग करता है और दूसरा उसके फलों 


का भोग नहीं करता किन्तु अपने भोक्ता मित्र के साक्षी और सहायक के रूप में फेवल 
विराजमान रहता है। 
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प्राणी के शरीर में परमात्मा के विद्यमान रहने की बात भगवद्‌गीता के निम्न श्छोकः 
में इस प्रकार कही गई है-- 
७ (्‌ ] र नए 
ईश्वरः स्वभूतानां हृददेशेडजुन ? तिष्ठति। 
अआ्रामयन्‌ू सर्वभूतानि यन्त्रार्टानि मायया ॥ 
म० गो० १८, ६१ 
या ' ८ हु बैठे: 
ईश्वर सब्र प्राणियों के हृदय भें अवस्थित रहता है और शरीर यन्त्र पर बेठे 
प्राणियों को उनके कर्मों के अनुसार विभिन्‍््र प्रकार के व्यापारों में लगाता 
रहता है । - 
परमात्मा में आठ गुणों का निवास है | ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न ये तीन विशेष- - 
गुण तथा संझ्या, परिमाण, प्ृथकत्व, संयोग और विभाग ये पाँच सामान्यगुण | पर- 
माव्मा संख्यां में एक और परिमाण में परम महान्‌ है। उसका ज्ञान, उसकी इच्छा 
और उसका प्रयत्न मित्य और सर्वविषयक होता है। 
जगत्कर्ता 
परमात्मा जगत्‌ का कर्ता है, उसे माने विना जंगत्‌ की रचना का समर्थन 
नहीं किया जा सकता । वह जीवात्मा को उसके पूर्वकर्मों का फलभोग प्रदान करने 
तथा जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त होने के हेतु उद्योग करने का अवसर प्रदान करनेके- 
उद्देश्य से जगत्‌ की रचना करता है। इस कार्य में पृथिवी, जछ, तेज 
और वायु के परमाणु तथा जीवात्मा के पूर्वाजित कर्म--धर्म और अधर्म उसके उप- 
फरण होते हैं। जीवों का धर्माघमंरूप संचित कर्म ही न्यायशास्त्र की दृष्टि में परमात्मा 
की माया है, जेंखा कि डउदयनाचार्य ने अपनी न्यायकुछुमाझलि, प्रथमस्तवक के 
अन्तिम श्लोक के पूर्वार्ध में कहा है-- 
इत्येषा सहकारिशक्तिरसमा माया दुरुन्‍नीतितो 
मूलत्वात्‌ प्रकृतिः प्रबोधभयतो्विद्येति यस्योदिता ॥ 
१|२० 
जीवों का अद्ृष्ट ही जगत्‌ की रचना में ईश्वर की सहकारिकारणरूपा शक्ति है। 
दुसन्‍्नेय--अनुमानद्वारा कठिनाई से साध्य होने के कारण वही विषमस्वभावा माया 
है, जगत्‌ का मूलकारण होने से वही प्रकृति है | तत्त्वज्ञान से नाश्य होने के कारण 
वही अविद्या है | 
'शिवमहिम्नः स्तोच! में पुष्पदन्त ने निम्न श्लोकों में ईश्वर के बगत्‌कतुत्व का 
बढ़ा सुन्दर प्रतिपादन किया है | जैसे-- 
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किमीहः क्रिकायः स खल किसुपायस्व्रिसुवर्न 
किप्राधारो घाता सजति किमुपादान इति च ! 
अत्क्येश्व्य त्वय्यनवसरदुःस्थो.. हतधियः 
कुतकोष्यं काँश्चिन्युलस्यति मोहाय जगतः | 


जगत्‌ का निर्माण करने में ईश्वर का अपना स्वार्थ क्या है ! उसके उपयुक्त उसे 
शरीर कहाँ से प्राप्त होता है? उसके निमित्त उसके पास साधन क्या है ! वह कौन 
सा स्थान है ! जहाँ बैठकर वह जगत्‌ की रचना करता है। इस कार्य के लिये उसके 
पास उपादान कारण क्या हैं? तकातीत ऐश्र्य से सम्पन्न परमात्या में इस प्रकार के 
अश्नात्मक कुतकों के लिये यद्यपि कोई अवसर नहीं है फ़िर भी कुछ हतबुद्धि मानव 
जनता में भ्रम फेंडाने के लिये इन प्रश्नों को लेकर कुछ बकवास करते रहते हैं। ऐसे 
मनुष्यों के विषय में पृष्पेदन्‍्त की यह सप्रीक्षा बड़ी उपयुक्त हे कि-- 
अजनन्‍्मानो छोकाः किपवयववन्तोडपि ! जगता- 
म्धिष्ठातारं वा भवविधिरनाहत्य भवति ! 
अनीशो वा कुर्यादू भुवनजनने कः परिकरो ! 
यतो मन्दास्त्वां प्रत्यमरवर १ संशेरत इसे | 
क्या यह स्थूछ जगत्‌ विना पैदा हुये ही दृष्टिगत होने छगा है? क्‍या जगत्‌ का 
निर्माण किसी कुशल शिल्पी के बिना ही सम्पन्न हो जाया करता है! अथवा है 
जगतू का भी कोई कर्ता अवश्य, पर वह ईश्वर नहीं है, तो कया उस अनीश्वर 
'जगलार्ता के विषय में वे सब्र प्रश्न नहीं उठाये जा सकते ? जो ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता 
मानने पर उठाये जाते हैं| यदि यह कहा जाय कि जगत्‌ का जन्म अवश्य होता हैं, 
उसका रचयिता भी कोई अवश्य है, यह दोनों बातें ऐसी हैं जिन्हें अस्वीकार नहीं 
किया जा सकता | अतः जगतकरता के विषय में उक्त प्रकार के प्रश्न उठाना वेकार 
है तो फिर क्‍या कारण है कि उस जयत्कर्ता को ईश्वर का नाम दे देने पर कुछ 
मन्दपति मानवों पर उक्त प्रकार के प्रश्न उठाने का भूत सवार हो जाता है ! 
ईश्वर के अस्तित्व की प्रामाणिक ज्ञानकारी के लिये उदयनाचार्य की न्याय- 
कुषुभाव्लि, पत्नम स्तत्रक की अग्रिम कारिका बड़ी उपयुक्त है । 
कार्यायोजनधुत्यादे: पदातू्‌ प्रत्ययतः .श्रुते३ | 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाध साध्यो विश्वविदव्ययः || 
प्‌ १ 
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उदयनाचार्य ने इस कारिका की स्वयं दो प्रकार की व्याख्या कर इसके द्वारा 
ईश्वर को सिद्ध करने वाले सोलह अनुमान प्रस्तुत किये हैं। जिनकी चर्चा विस्तारभयः 
' से नहीं की जा रही है। 
सांख्यमत-- 

सांख्यदर्शन में ईश्वर को मान्यता नहीं दी गई है। प्रकृति और पुरुष-जीव के- 
अनादि संयोग से ही जगत्‌ की रचना मानी गई है। सखांख्यकारिका में ईश्वरक्ृष्ण ने 
जगत्‌ की रचना में प्रकृति की स्वतन्त्र प्रवृत्ति का वर्णन इस प्रकार किया है कि-- 

वत्सविवृद्धिनिमित्त ज्ञीरस्य यथा प्रवृत्तिरश्ञप्य | 


पुरुषविमोच्चनिमित्तं तथा प्रवृत्ति: प्रधानस्थ || 
सा० का० ५७ 

जिस प्रकार दूध अचेतन होते हुये भी बछुड़े के पालन के निमित्त गाय के स्तम 
से स्वयं प्रवाहित होने छगता है उसी प्रकार पुरुष-जीव के भोग और मोक्ष के निमित्त 
प्रकृति जगत्‌ की रचना में स्वयं व्याप्त होती रहती है | 

थोड़े में यह समझना चाहिये कि सांख्य की दृष्टि में प्रकृति और पुरुष एक दूसरे 
से नितान्त विविक्त-मिन्न हैं किन्तु उनका यह विवेक--मेद अज्ञात है | इसी से उनमें 
अज्ञातक्काल से एक विचित्र सम्पर्क बना हुआ है, वह सम्पर्क ही जगत्‌ का मूल है । 
वह मूल जब तक बना रहेगा तब तक प्रकृति के गर्भ से जगतू का प्रसव निरन्तर होता 
रहेगा | जब कभी प्रकृति के इस इहद्‌ व्यापार का प्रवाह अन्तमुंख होगा और उसके 
फलस्वरूप प्रकृति और पुरुष के भेद का रहस्य खुलेगा तत्र तत्काछ पुरुष प्रकृति के 
बाहुपाश से विमुक्त हो जायगा और प्रकृति अपने व्यापार को निरर्थक सप्रक सदा के. 
लिये शान्त हो जायगी | प्रकृति के इस महान्‌ अमिनय को इस रूप में देखने पर 
उसमें कहीं भी ईश्वर का कोई योगदान आवश्यक नहीं प्रतीत होता, अतः ईश्वर की 
कल्पना सर्वथा निराधार है। 


योगमत-- 

सृष्टि के सम्बन्ध में योगदर्शन और सांख्यदर्शन की मान्यता एक सी है| प्रकृति 
और पुरुष के विवेक-मेद का उद्धाटन न होने तक ही प्रकृति का यह जगनन्‍्नाटक 
अमिनीत होता है | यह तथ्य दोनों दर्शनों को सम्रानरूप से मान्य है, पर योगदर्शन 
ने कुछ आगे बढ़कर थोड़ी और खोज की है और उसने एक ऐसे सर्वश आदर्श 
पुरुष को द्ूढ़ निकाला है जिसे प्रकृति अपने बाहुवों में कभी बाँध न सक्की | जिसकी 
चेंतनता कभी क्िचिन्मात्र भी धूमिल न हुई। जिस पर संसार की किसी भी प्रिय 
अथबा अप्रिय * घटना का कभी कोई प्रमाव नहीं पढ़ा । जो सदैव नितान्त निःस्पृषह 
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रहा | वह आदर्श पुरुष ही ईश्वर है | पुरुष को उत्की उमकच्षुता प्रदान करना ही 
प्रकृति का लक्ष्य है। वह सोचती है कि जिन पुरुषों को उसने अपने गुणों में बाँध 
रखा, जो उसके सम्पर्क में आये, वे उससे दूर रहने वाले विशेष पुरुष--ईश्वर से किसी 
भी अंश में न्यून न रहें, अपि तु उसके अभिनय में डचित सहयोग देने का उन्हें यह 
पुरस्कार दिया जाय कि वे ईश्वर की पूर्ण समानता तो प्राप्त करें ही, साथ हो वे इस 
महिमा से भी मण्डित रहें कि उन्हें प्रकृति का वह मथुमय आलिद्गन भी प्राप्त हो चुका 
है जो ईश्वर को कमी नहीं प्राप्त हुआ | इस प्रकार योग की दृष्टि में म्गत्‌ की रचना में 
ईश्वर का कोई उपयोग न होने पर भी आदर्श के रूप में उसकी कल्पना आवश्यक है | 
वेदान्तमत-- 

वेदान्तदर्शन का विकास अनेक शाखाओं में हुआ है, जेसे शद्भूर का अद्वितवाद, 
रामानुन और रामानन्द का विशिष्टद्वतवाद, मध्व का द्वेतवाद, वल्ढम का 
शुद्धाईतवाद, निम्ब्राक॑ का द्वेतादववाद और चेंतन्यदेव का अचिन्त्य द्वेतादेतवाद | 
वेदान्व की इन सभी शाखाओं में ईश्वर को मान्यता दी गई है | अन्तर केवल इतना ही 
है कि शड्भर के अद्वेतवाद्‌ का ईश्वर मारा की ही एक कल्पना है जब कि अन्य 
वेदान्तों में उसकी स्वतन्त्र सत्ता है। ईश्वर के सम्बन्ध में यह बात सभी वेदान्तों को 
मान्य है कि वह जगत्‌ का कर्ता तथा जाँव का उपास्य है । 


भीमांसा-- 


मीमांसादशन के दो भेद हू पूर्वमीमांता भोर उत्तरमीमांता | पूर्वमीनांश का प्रति- 
पाद्य है कर्म और उत्तरमीमांसा का प्रतिताद्य है ज्ञान | कम और ज्ञान यही दो साधन 
हूँ जिनका अवल्म्रन ले मनुष्य अपना भौतिक और आध्यात्मिक अय्युत््यान कर 
अपने जीवन को सार्थक बना सकता है। उत्तरमीमांसा का ही नाम है वेदान्त | ईश्वर 
के सम्बन्ध में उसकी मान्यता का उल्लेख अभी क्रिया जा चुका है। पूर्व॑मीधांसा का 
दृष्टिकोण इस विपय में उत्तरमीमांसा के दृष्टिकोण से सर्वथा भिन्न है | जहाँ तक जगत्‌ 
की रचना का प्रश्न है, उसके लिये पू्रमीमांला की दृष्टि भें ईश्वर की कल्पना की 
कोई आवश्यकता नहीं है क्‍योंकि पूर्वमीमांता के अनुधार जबत्‌ का प्रवाइ अनादि- 
अनन्त है। जगत्‌ का न कभी आरम्म हुआ है और न कभी अवसान होगा । जगत 
की घारा अनादिकाल से अविच्छिन्म रूप से प्रवाहित होती आ रही है और आगे भी 
अनन्तकाल तक इसी प्रकार प्रवाहित होती रहेगी | मानवत्मान उन्‍नति और अवनतति, 
जय और पराजय, जन्म और मृत्यु, स्वर्ग और नरक के उच्चावच तरज्नों में सदेव 
इसी प्रकार भूछता रहेगा। यह जगत्‌ मानव के लिये सेव इसी प्रकार क्रीडा की 
भूमि बना रहेगा | फिर ईश्वर का उसमें क्‍या स्थान है ? जब जगत्‌ का क्रम स्वाभा- 
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विक्र और शाश्वत है, मनुष्य अपने कर्मों के लिये स्वतन्त्र और स्वयं उत्तरदायी है, 
तब ईश्वर इसमें क्‍या कर सकेगा ! अतः जगत्‌ के निमित्त ईश्वर की कल्पना 
अनावश्यक है | 


हाँ, एक बात के लिये ईश्वर की कल्पना बाद में पूर्वमीमांसा दर्शन में भी की हुई 

प्रतीत होती है, वह यह कि मनुष्य के कुछ ऐसे भी कार्य होते है जिनका फू उसे 
चिरकाल के बाद उपलब्ध होता है और उस कार्य एवं फल के ब्रीच की इस लम्प्री 
अवधि में ऐसी कोई वस्तु नहीं होती जो उन दोनों के ब्रीच्र कढ़ी का काम कर सके, 
जैसे मनुष्य स्वर्य की कामना से यज्ञ का अनुष्ठान क ता है, वह अनुष्ठान एक निश्चित 
अबचि में पूरा हो जाता है | मनुष्य उस अनुष्ठान के बाद भी जग्रतू के अन्य कार्यों में 
यथापूर्व गा रहता है। कछालान्तर में एफ ऐसा अबसर आता है जब उसे अपने 
चिरपूर्व किये गये उस यज्ञानुछान के फछ-्वर्ग की प्राप्ति होती है। प्रश्न होता 
है कि यह वात केसे चने सकती है ? कौन इस बात का साक्षी है कि अमुक मनुष्य ने 
अमुक अनुछान अम्ुक समयमें किया है अतः डमे अमुक फल प्राप्त होना चाहिये | इस 
प्रश का एक नाव उचित उत्तर यही हो सकता है कि ईश्चर एक ऐसा पुरुष है 
जो मनुष्य के उन कर्मों का साछी होता है, वही उसके डचितकर्ं से प्रीत हो कर उसे 
उत्तम फल प्रदान करता है और अनुचित को से दष्ट होकर अवाड्छुनीय फ़ल प्रदान 
करता है ! इसी बात को पुष्पदन्त ने शिवमहिम्नः स्तोत्र में भगवान्‌ शिव की महिमा का 
स्तवन करते हुए इन शब्दों में व्यक्त किया है। 

क्रतो सुप्ते जाग्रत्वमसि फलयोगे क्रत॒मतां 

कृत कम प्रध्वस्तं फूति पुरुषाराघनमृते (| 

अतस्त्वां सम्प्रेन्‍ष्य ऋ्रुषु फलदानव्यसनिनं 

श्रती श्रद्धां बद्ध्वा दृटपरिकरः कर्मछु जनः ॥ 

मनुष्य जिस यज्ञ आदि कर्म का अनुष्ठान करता है वह त॑' एक निश्चित समय में 

सम्पन्न होकर समाप्त हो जाता है। भगवान्‌ शिव ही कालान्तर में टस कर्म को करने 
वाले मनुष्य को उसका फल प्रदान करते हैं। यदि उस कम से भगवान्‌ की आराघना 
ने हो, यदि भगवान्‌ उस कर्म के साक्षी न हों तो चिरपूर्व नष्ट हुआ वह कर्म कालान्तर में 
फूल का सम्पादन केसे कर सकेगा ? अतः यह निश्चित है. कि मनुष्य केवछ इसी 
विश्वास पर वेदवचनों में श्रद्धा रखकर कर्म करता है कि मगत्रान्‌ शिव उसके कम से 
प्रीत होंगे, वही उसके कर्म के साक्षी होंगे, वह उसे उसके कर्म का फल अवश्य देंगे । 
यह कार्य कमजन्य अपूर्वमात्से नहीं हो सकता क्‍योंकि वह जड़ होता है अतः उसे चेतन ' 
के सहयोग की अपेक्षा है । 
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इस प्रकार मनुष्य के आराध्यरूप में, मनुष्य के कर्ता के साक्षी और फलदाता के 
रूप में ईश्वर पूवमीमांसा को भी मान्य हो सकता है | पश्चादवर्ती मीमांसकों की यही 
सबसे बड़ी उपलब्धि प्रतीत होती है । 
जजैनमत-- 
जैनदर्शन को भी जगत्कर्ता के रूप में ईश्वर अमान्य है | उसकी दृष्टि में भी जगत्‌ 
का प्रवाह अनादि और अनन्त है | इसका कभी प्रारम्भ तथा उपरम नहीं होता | जीवों 
के चिरसंब्ित कर्मों के परिषाक और पुदुंगलों के संयोग-वियोग से संसार की घारा 
अनादि काल से प्रवाहित होती आ रही दे और हास-विकास के विभिन्न ररिवर्तनों 
के साथ अविच्छिन्न रूप से इसी प्रक्गार अनन्त काल तक प्रवाहित होती रहेगी | इसलिये 
दधमें ईश्वर को कुछ करने का क्षोई अवसर नहीं है | इतना ही नहीं, किन्तु ईश्वर को 
जगत्‌ का कर्ता मानने पर कुछ ऐसे प्रश्न खड़े होते हैं जिनसे उसका ईश्वरत्व ही संकट में 
पढ़ जाता है | स्थाद्वादरत्नाकर में उठाये गये ऐसे अनेक प्रश्नों में से केवल एक प्रश्न 
की चर्चा यहाँ की जा रही है, जिससे पाठकों का ध्यान उस प्रश्न के सहश अन्य प्रश्नों 
की ओर स्वयं आकृष्ट हो जायगा। जेंसे ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता मानने पर यह प्रश्न 
उठता है कि वह जगत्‌ का निर्माण अपनी रुचि से करता हैं? या जीवों के कर्मों 
'के अनुसार उसे लगत्‌ की रचना करनी पढ़ती है ? अथवा जीवों को जन्म-मरण के 
अन्धन से मुक्त होने का अवसर देने के लिये कृपाभाव से वह जगत्‌ का निर्माण 
करता है? इन तीनों पक्षों के विषय में स्थाह्मादरत्नाकर की निम्नाड्ित उक्ति बढ़ी 
मार्मिक है| पहले पक्षुके सम्बन्ध में यह कहना है कि--- 


जायेत पौरस्त्य वेकल्पनायां कंदाचिदन्याह॒गवत्रि चिलोकी | 
न नाम नेयत्यनिमित्तमस्या: किश्विदू विरूपाक्षुरुचेः समस्त ॥ 


आशय यह है कि यदि ईश्वर को अपनी रुचि के अनुसार जगत्‌ का कर्ता माना 
जायगा, तो उसकी रुचि सदा एक प्रक्नार की ही हो, इस बात का कोई नियामक ने 
दने से उसकी रुचि विविध प्रकार की भी हो सकती है और फ़िर उस दशा में जगत्‌ 
की रचना एक प्रकार की न होकर अन्य प्रकार की भी होने छगेगी, जब कि ईश्वर- 
खादी को यह मान्य नहीं है, क्योंकि उसकी आस्था तो 'धाता यथापूव॑मकल्ययत्‌-विघाता ने 
जगत्‌ की रचना यथापूर्व की है? इस वेद्कि उद्घोष पर टिकी है | 
दूसरे पक्ष के सम्बन्ध में यह कहना है कि-- 
करोत्ययं॑ तां यदि कमंतन्त्रः स्वतन्त्रतेतस्थ तदा कर्थ स्वातू ? 
सखे ? स्वतन्त्रत्यमिदं हि. येषां परानपेज्षैव रुदा प्रवृत्ति: ॥ 
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यदि ईश्वर को जीवों के कर्मानुतार जगत्‌ का कर्ता माना जायगा तो उसकी 
स्वतन्त्रता का व्याघात होगा, क्‍योंकि जिसे अपने कार्य में अन्य की अपेक्षा न करनी 
पड़े वही स्वतन्त्र कहलाता है | तो फ़िर जब ईश्वर को जगत्‌ की रचना में जीव के कर्मों 
का अनुसरण करना पढ़ा तो फिर उसकी स्वतन्त्रता कहाँ रही ? और जब उसकी स्वृतन्त्रत 
न रही तो उसका ईश्वरत्व कहाँ रहा ! 


तीसरे पत्तुके सम्बन्ध में यह कहना है कि--- 
छुद्आरमे निवासः कथचिदपि सदने रौद्वदारिद्रमुद्रा 
जाया दुर्दशकाया कहटनपट्: पुन्रिका्णां सवित्री 
दुषस्वामिप्रेष्यमावों भवति भवभतामत्र येषां बतेतान 
शम्भुईं:खेकदग्घान्‌ सुजति यदि तदा स्यात्कृपा कीहंगस्‍्य ! ॥ १ ॥ 


इस संधार में ऐसे अनेक मनुष्य हूँ ज्ञिनका किसी छोटे से याँव में अत्यन्त 
द्रिद्र घर में जन्म हो जाता है, जिन्हें एक कुरूप, कर्कशा, केवल कन्यावों को जम्म देने 
वाली भार्या मिल जाती है और बिन्हें अपने पेट और परिवार के लिये किसी दुष्ट 
स्वामी के यहाँ नौकरी करनी पढ़ती है | मला बताइये, इत प्रकार दुःखारिन की ज्वाला 
में अनवरत झुलसने वाले इन मनुष्यों की रचना में ईश्वर की क्‍या कृपाछता है ! 

यह तथा इसी ढंग की अन्य ऐसी अनेक बातें हैं जिनके कारण जेनदर्शनको 
ईश्वर का जगत्कतृंत्व स्वीकाय नहीं है। 


ईश्वर के विषय में जेनद््शन का स्पष्ट मत यह है कि ईश्वरत्व कोई नेसगिक वस्तु 
नहीं है. किन्द वह प्रवलूसाध्य है। कोई भी भव्य मानव सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यकू 
चारित््य की साधना से ईश्वर , प्राप्त कर सकता है । जैन दर्शन के अनुसार मनुष्य में 
वह अनन्त अनवद्य चेतना विद्यमान है जिसका उन्मेष होने पर वह सर्वज्ञ और ईश्वर 
बन सकता है, किन्तु उस चेतना पर अनादिकाल से जन्म-जन्मान्तर के कर्मों का जो 
आवरण पढ़ा है, मनुष्य को उसे हटाने का प्रयत्न करना होगा | उसे इस दिशा में 
अपने पूर्व पुरुषों का, जिन्होंने अपनी तपोप्य साधना से इस आवरण को दूर कर 
- सर्वज्ञव्य और ईश्वरत्व प्राप्त कर लिया है, अनुसर० करना होगा। उनके मांग पर 
चलना होगा | उनके अनुमवों का राम डठाना होगा | जैनागमों में संचित उनके 
.डपदेशों के अनुसार अपने जीवनको ढालना होगा। श्रद्धा, निष्ठा और तत्परता के 
साथ इस कार्य में छगने-पर वह सुदिन उसके जीवन में निस्तन्‍्देह आ सकता है जब 
वह अपनी निसगंसिद्ध निरवधि चेतना के समस्त कर्मावरणों को ध्वस्त कर अपनी सहज 
सर्वज्ञता और ईश्वरत्व में प्रतिष्ठित हो सकता है | । 
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बौद्धमत-- 

बौद्धदर्शन में भी ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता नहीं माना गया है| उसकी दृष्टि में 
भी जगत्‌ का प्रवाह किसी चेतन पुरुष के प्रयल से प्रवृत्त नहीं हे, किन्तु सारा 
जगत्‌ 'प्रतीत्य समुत्पाद! पर आश्रित है, जिसका अर्थ यह है कि जगत्‌ की प्रत्येक 
घटना अपने कारणों के स्वभावसुलूम सन्निधान से घटित होती है, उसमें ईश्वर की 
या किसी अन्य चेतन तत्व की कहीं कोई अपेक्षा नहीं है। उसकी दृष्टि भें भी सबंशत्व 
और ईश्वरत्व प्रयत्नसाध्य है। कोई भी मनुष्य अपनी प्रज्ञा और दरदाचार के: 
विकासद्वारा बुद्धत्व प्राप्त कर सर्वश् और ईश्वर बन सकता है | 


आधुनिक सत-- 

ईश्वर के विषय में सबसे नया मत आज के वेज्ञानिकों का है | उनकी धारणा है 
कि जगत्‌ की जड़ कही जाने वाली वस्तुओं में ही सब्र कुछ है। मनुष्य को जो कुछ: 
भी प्राप्त करना हो डसे इन वस्तुओं में प्रास किया जा सक्रता है। आवश्यकता केबल 
इस बात की है कि मनुष्य भाग्य, पुनर्जन्म, ईश्वर आदि रूढिवादी मान्यताओं से 
ऊपर उठ अपने को विशानोन्मुख बनाये, जगत्‌ के पदार्थों को अपार ऋुमता पर 
विश्वास करे, उसे उद्बुद्ध करने का वेज्ञानिक प्रयास करे | यदि बह ऐशा करेगा तो जो 
कुछ ईश्वर से प्राप्त करना चाहता है, उससे बहुत अधिक बह जगत के पदार्थों से ही 
प्राप्त कर लेगा और अपने भीतर स्वयं ईश्वरत्व का अनुभव करने लगेगा | 
बुद्धिसंगत मत-- 

ईश्वर के विषय में कई मतों की चर्चा की गई । विचार करने पर उन सों में स्थाय- 
वेशेषिक का मत ही बुद्धिसंगत प्रतीत होता है, क्योंक्रि उस मत में ईश्वर की कल्पना 
जिस आधघार पर की गई है, वह सभी बुद्धिमान मनुष्यों को निर्विवाद रूप से स्वीकार्य 
है | यह कहना कि इस जगत्‌ की धारा अविच्छिन्न है, यह एकान्त रूप में अनादि है, 
इसका न ता इृद्म्प्रथणतया कमी आरम्म हुआ है और न कभी इसका अवसान होगा, 
यह सदा इसी प्रकार चलता रहेगप, ठीक नहीं है, क्योंकि मनुष्य देखता हे कि उसके 
समक्ष ऐसे असंख्य हृश्य पदार्थ हैं जिनका एक दिन कोई पता न था, जिनके अस्तित्व 
का कोई चिह्न न था, मनुष्य उन्हें जहाँ आज देखता है कमी वहाँ कुछु न था, केवल 
शुत्प था, कोई सीमा न थी, कोई परिधि न थी, कोई मूर्ति न थी, कोई अभिव्यक्ति न 
थी, पर एक दिन वहाँ उन पदार्थों की विशाल मूर्ति खड़ी हो जाती है, उनका डपयोग, 
उनका व्यवहार होने लगता है, उनके लिये लड़ाई-भफाड़े और रक्तपात होने छगते हैं । 
वह देखता है बढ़ी बढ़ी नदियों, समुद्र के बडे बड़े भागों को स्थछ में परिवर्तित होते, . 
बड़े बढ़े जंगलों को आम और नगर में बदलते, बड़े बड़े नगरों-उपनगरों को उजाड़- 
जंगऊ में उतरते, गम्मीर महांगतों में ऊँचे ऊँचे पहाढ़ खड़े होते और बढ़े बड़े पहाड़ों: 
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-फो कण कण में चूर्ण विचूर्ण होते | यह घटनायें उसकी आँखें खोल देती हैँ, उसे 
यह स्वीकार करनेको बाध्य करती हैं कि प्रत्येक स्थूल पदार्थ अमावपूर्वक होता है, प्रत्येक 
-हश्य वस्तु की व्यक्तावस्था अव्यक्तावस्थापूर्वक होती दे | इसी प्रकार प्रत्येक अमाव भाव- 
- पूर्वक तथा प्रत्येक अव्यक्तावस्था ध्यक्तावस्थापूर्वक होती है। फिर यह अव्यभिचरित 
नियम इस तथ्य को स्थापित करता है कि कोई ऐसा भी समय अवश्य रहा होगा जब 
यह जगत्‌ अस्तित्वशूज्य अथवा अव्यक्त रहा होगा | इस वस्तुस्थिति में यह निर्विवाद है 
कि यदि जगत्‌ की उस शूज्यावस्था में कोई भावात्मक तत्व न माना जायगा तो यह 
बिपुल विश्व केसे खड़ा हो सकेगा ! केवल शून्य से, असत्‌ से, अभाव से इस विचित्र 
जगब्ित्र का चित्रण केंसे हो सकेगा ! किसी भी चित्र क खींचने, किसी भी मूर्ति को 
खड़ी करने, किसी भी ठोस वस्तु को बनाने में कुशल शिल्पी और आवश्यक उपकरणों 
तथा उपादानतत्तों का होना अनिवार्य होता है, अतः जगत्‌ की उस शत्य अवस्था में 
उसके उपादान तत्त्व, कुशल रचयिता और आवश्यक उपकरणों का अस्तित्व मानना ही 
होगा । स्यायवैशेषिक दर्शन ने उस उपादान को परमाणु, कर्ता को ईश्वर और जीव 
के पुरातनकर्मां को उपकरण के रूप में वणित किया है । इस प्रकार ईश्वर की कल्पना का 
न्यायवैशेषिकसम्पत आधार सर्वताधारण के अनुमव पर आधारित होने से अन्य 
मतों की अपेन्षा अधिक बुद्धिसंगत है | 
“ईश्वर का अवतार-- 
जत्र यह बात बुद्धि में उतर जाती है कि जगत्‌ की रचना ईश्वरद्वारा होती है और 
उसझ्ी रचना का उद्देश्य है जीवों को जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त होने का अवसर 
प्रदान करना, तब यह भी मानना आवश्यक हो जाता है कि जब्र कभी जगत्‌ को व्यवस्था 
'विश्ह्लुल होती है, सामाजिक संगठन ढीला पड़ता है, अविद्या, अनेतिकता और 
'अष्टाचार का बोलबाला होने छगता है, मानवसमाज भोग-विल्यस में फंस कर अध्यात्म- 
विमुल्ल हो जाता है, शासन इन बुराइयों को दूर करने की भावना और छमता से हीन 
- हो स्वयं उनका शिकार बन जाता है, धर्म की हानि और अधरम की बाढ़ सीमा पार 
“करने लगती है, तब राष्ट्र को, समाज को डचित मार्ग पर प्रतिष्ठित कर जगत्‌ की सुरक्षा 
और सुब्तवस्था के निमित्त ईश्वर को अवतार भी लेना पढ़ता है | जैसा कि भगवद्‌गीता 
<में स्पष्ट कह गया है | 
यदा यदा हि घर्मस्म ग्लानिर्भवति भारत ! 
अभ्युत््यानमघमंस्य तदात्मानं स॒जाम्यहम्‌ |॥ 
परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ । 


घमसंस्थापनार्थाय सम्मवामि युगेन्युगे ॥ 
४७, ८ 
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तस्य भोगायतनमन्त्यावयवि शरोरम्‌ | सुखदुःखान्यतरसाक्षात्कारः भोगा, 
सच यद्वच्छिन्न आत्मनि जायते तदू भोगायतनं, तदेव शरीरम्‌। चेष्टाश्रयो वा 
शरीरम्‌ | चेष्टा तु हिताहितप्राप्तिपरिहाराथों क्रिया, न तु स्पन्दनसात्रमू । 


े 


शरीर-- 


जो आत्मा के भोग का आयतन--आश्रय और अन्त्य अवयबी होता है डसे शरीर 
कहा जाता है। भोग का अर्थ है सुख अथवा दुःख का साक्ाकार-पत्यक्ष अनुभव । 
यह भोग जिससे अवच्छिज्ञ आत्मा में उत्पन्त होता है उसे आत्मा के भोग का आयतन 
कहा जाता है | भोग का जो आयतन अन्त्य अवयवी होता है उसी को शरीर शब्द से 
व्यवहुत किया जाता है | ह 


कहने का तात्पर्य यह है कि आव्मा तो विभु है, उसका संयोग सभी मूर्तद्रब्यों के 
साथ होता है, अतः वह सभी मूर्तद्रव्यों से अवच्छि्न होता है, परन्तु जिस किसी भी 
मूर्तद्रव्य से अवच्छिल्न आत्मा में छुख, हु भादि विशेष गुणों का उदय अथवा 
सुख, दुःख का अनुभव नहीं होता, किन्तु शरीर तथा उसके कर-चरण आदि अवयवों 
से अवच्छिन्न आत्मा में ही होता है, इस लिये शरीर और उसके अवयव ही भोग के 
आयतन होते हैं। उनमें कर-चरण आदि शरीर का अबयव होने से अन्तिम अवयवी 
नहीं होते किन्तु शरीर ही अन्तिम अवयवी होता है क्योंकि वह किसी अन्य द्रव्य का 
आरस्म्मक--समवायिकारण न होने से किसी का अवयब नहीं होता, अतः वही 'भोग का 
आयतन अन्त्य अवयवी” इस छक्षुण से छक्षित होता है, उसके अवयव कर-चरण 
आदि नहीं लक्तित होते । 


अभी यह कहा गया है कि आत्मा शरीर आदि सभी मूतृद्रव्यों से अवच्छित्न होता 
है । प्रश्न होता है कि मूत॑द्धव्यों से आत्मा के अवच्छित्न होने का क्या अर्थ है ! यदि 
यह उत्तर दिया जाय कि अवब्चछिन्न होने का अर्थ है परिसीमित होना, तो यह उचित 
नहीं है, क्यों कि आत्मा मिसर्गतः निस्सीम है, निरंश है, और निस्तीम का, निरंश का 
सीमन कथम्रपि संगत नहीं हो सकता । अतः न्‍्यायवेशेषिक की दृष्टि से इस प्रश्न का 
उत्तर यह दिया जा सकता है कि मूरद्रव्यों के साथ आत्मा का जैसे संयोग सम्बन्ध होता हे 
उसी प्रका' उनके साथ उसका अवच्छेदकता नाम का एक और भी सम्बन्ध होता है | 
यह अवच्छेदकता कोई अन्य पदार्थ नहीं होता किन्तु मूर्तद्रव्यस्वरूप ही होता है। इसी 
लिए. इसे स्वरूपसम्बन्धविशेष भी कहा जाता है। इसका अर्थ यह हुआ कि मू्द्रव्य 
और आदध्या के बीच जैसे संयोग सम्बन्ध है उसी प्रकार उनके बीच स्वरूपसम्बन्ध मी 
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है । इस प्रकार मूर्तद्रव्य और आत्मा के बीच मूर्तद्रव्य का जो स्वरूपात्मक सम्बन्ध है 
उसी का नाम है अवच्छेदकता, और मूर्तद्रव्यों से आत्मा के अवच्छिन्न होने का अर्थ है 
अवच्छेदकतात्मक स्वरूपसम्पन्ध से मूतंद्वव्यों से सम्बद्ध होना | 


प्रश्न हो सकता है कि सभी मूर्तद्रव्यों के साथ आत्मा के संयोग सम्बन्ध की कल्पना 
तो इस लिए की जाती है कि उसके बिना उसकी व्यापकता नहीं बन पाती, पर सभी 
“मूतंद्रब्यों के साथ उसके अवच्छेदकतानामक सम्बन्ध की कल्पना का क्‍या आधार है! 
उत्तर में बह कहा जा सकता है कि 'शरीर से अवन्छिन्न आत्मा में सुख, दुःख का 
अनुभव होता है, घट आदि से अवच्छिन्न आत्मामें नहीं होता! यह एक सर्वमान्य 
व्यवहार है। इस व्यवहार की उपपत्ति के लिए शरीर आदि को आत्मा का अबच्छे- 
दक तथा आत्मा को उनसे अवच्छेद्य मानना आवश्यक है | यह बात उन दोनों के 
परस्परसंयोगमात्रसे सम्भव नहीं है, क्‍योंकि जिन द्रव्यों में संयोग सम्बन्ध होता है 
उन सभी में अवच्छेय-अवच्छेदकमाव नहीं होता । अतः आत्मा और मूर्तद्रव्तों में 
अवच्छेच्र-अवच्छेदकभाव के उपपादनार्थ मुतंद्रव्यों के साथ आत्मा के अवच्छेदकरता- 
नामक सम्बन्ध की कल्पना की जाती है और उसे कोई अतिरिक्त पदार्थ न मान कर 
मूर्तद्रव्याव्मक ही माना जाता है | 


अमी शरीर का लक्षण बताया गया है 'भोग का आयतन अन्त्य अवयवी? | 
इस सन्दर्भ में यह समझ लेना आवश्यक है कि इस छक्षुण को ज्यों का त्यों रखना 
होगा, इसमें कोई कमी नहीं की जा सकती, क्‍यों कि इसमें से यदि 'भोगायतन” अंश को 
मिकाल कर “अन्त्य अवयबी' मात्र को शरीर का छक्षुण माना जायगा तो घट, पद 
आदि में अतिव्यासि होगी क्यों कि किसी अन्य द्रव्य का आरम्मक न होने से वे भी 
अन्त्य अबयवी हैं, पर 'भोगायतन” अंश को छक्षुण का अड्गभ बना देने पर यह 
दोप नहीं हो सकता, क्‍यों कि वह आत्मा के भोग का आयतन नहीं होता | इसी प्रकार 
धअन्व्य अवयबी' अंश को निकाल कर यदि 'भोगायतन? मात्र को शरीर का लक्षण माना 
जायगा तो शरीर के अवयव कर-चरण आदि में शरीरलत्लण की अतिव्याप्ति होगी, 
क्योंकि ग्रीष्मऋतु में चन्दन आदि शीत पदार्थ का लेप होने पर तथा किसी कठोर 
वस्तु से आहत होने पर कर-चरण आदि भी सुख, दुःख के भोग का आयतन होते 
हैं, पर 'अन्त्य अवयवी” अंश को लक्षण का अड्ग मानने पर यह दोष नहीं हो सकता, 
क्योंकि कर-चरण आदि शरीर का आरम्भक होने से अन्त्य अवयवी नहीं होता। इसी 
प्रकार * अन्त्य ? अंश को निकाल कर यदि 'भोगायतन अवयवी? मात्र को शरीर का 
छक्ुण माना जायगा तो कर-चरण आदि में प्रायः अतिव्यासि होगी, क्योंकि वह उक्त, 
रीति से भोग का आयतन और अज्जलि आदि अपने अवयवों की दृष्टि से अवयवी है। 


-स्कभाषा २२३ 


पकिन्तु जब 'अन्त्यः अंशको लक्षण का अड्ग माना जायगा तब यह दोष न होगा, क्योंकि 
अन्त्य अबयवी का अर्थ होता है किसी का अवयव न होकर केवल अबवयबी होना, 
और कर-चरण आदि अह्ललि आदि की दृष्टि से अवयवी तो हैं पर शरीर का 
आरम्मक--अवयब होने से अन्त्य अवयवी नहीं हैं | 


प्रसिद्ध शरीरों को छक्ष्य रखने पर “भोगायतनम्‌ अन्त्यावयवि शरीरम! शरीर का 
यह लक्षण यद्यपि डचित है, पर सूक्ष्म विचार करने पर यह लक्षण निर्दोष नहीं सिद्ध हो 
पाता, क्‍योंकि पुराणों में यह बात चह्ुत्न उपलब्ध होती है कि ईश्वर ने अपने शरीर से 
भूमि आदि स्थूछ पदार्थों को उत्पन्न किया | पुराणों के इस कथन के अनुसार उदयना- 
चार्य आदि प्राचीन नेयायिकों ने प्थिवी आदि के परमाणवों को ईश्वर का शरीर माना 
है, अतः शरीर का जो लक्षण बने उसका समन्वय परमाणुवरों में होना आवश्यक है | 
शरीर के उक्त लक्षण का समन्वय परमाणुवों में नहीं हो सकता, क्योंकि ईश्वर में मोग 
की सम्भावना न होने से परमाणु ईश्वर के भोगायतन नों हो सकते | शरीर के उक्त 
लक्षण में यह न्रटि देखकर उसका दूसरा लक्षुण किया गया 'चेश्ाश्रयो वा शरीरम-- 
जो चेष्टा का आश्रय हो वह शरीर है। चेष्टा का अर्थ केवल स्पन्दन--गतिमाच्र नहीं है 
किन्तु उसका अर्थ है हिंत की प्राप्ति और अहित के परिहार के छिए की जाने बाली 
क्रिया। ईश्वर का अपना कोई हित अथवा अहित नहीं होता। जीवों का हित ही उसका 
हित और जीवों का अहित ही डसका अहित होता है | ईश्वर जीवों के हित की सिद्धि 
और अहिंत के परिहार के लिए ही जगत्‌ के निर्माणार्थ परमाणुवों में क्रिया उत्पन्न 
करता है, इस लिए, ईश्वर के प्रयत्न से उत्पन्न होने वाली चेष्टा का आश्रय होने से 
'परमाणु को ईश्वर का शरीर मानना जाता है। 


इस सन्दर्भ में प्रसड़तः यह बात और समझ लेनी चाहिये कि मनुष्य का शरीर 
पाश्चमौतिक--एथ्बी, जल, तेज, वायु और आकाश इन पॉच भूतों से निर्मित अथवा 
त्रमौतिक-पए्ृथ्वी, जल और तेज इन तीन भूतों से निर्मित न होकर केवल ऐकभौतिक- 
पार्थिव-एकभूत प्रथ्वीमात्र से निर्मित होता है। मनुष्य शरीर को पाथिव कहने का 
यह अर्थ नहीं है कि उपके निर्माण में जल आदि की आवश्यकता ही नहीं होती 
अथवा उसमें जछू आदि का कोई अंश नहीं होता किन्तु उसे पार्थिव कहने का केवल 
इतना ही आशय होता है कि डसका उपादानकारण--समवायिकारण केवल प्रथिवी 
होती है, अन्य भूत उसके निमित्तमात्र होते हैं | निमित्त भी ऐसे होते हैं जो शरीर के 
जीवनकाल तक उसमें अनुविद्ध रहते हैं, कुछ दाशंनिकों ने डसे पा्नभौतिक या 
बैभौतिक भी माना है, पर नेयायिकों को यह वात स्वीकार्य नहीं है, क्योंकि एकजातीय 
द्रव्यों में ही उपादान-उपादेयमाव युक्तिसंगत होता है, शरीर को यदि प्रुथिवी, जल 


ट तकंभाषा: 


शरीरसंयुक्त ज्ञानकरणमतीन्द्रियम्‌ । 'अतीन्द्रियमिन्द्रियम! इत्युच्यमाने 
कालादेरपीन्द्रियत्वप्रप्रड़्ोडत उक्त ज्ञानकरणमिति | तथापि इन्द्रियार्थसंनिकर्षे- 
5तिप्रसज्ञो3त उक्त शरीरसंयुक्तमिति। '“शरीरसंयुकत॑ ज्ञानकरणमिन्द्रियम' 
इत्युच्यमाने आलोकादेरिन्द्रियत्वप्रसड्रो5त उक्तमती न्द्रियमिति । तानि चेन्द्रियाणि 
पट-प्राण, रसन, चक्ठु॥, त्वक, श्रोन्न, मनांसि | 


आदि कई विजातीय द्वव्यों का उपादेय माना जायगा तो उसमें प्रथिवीत्व, जलूत्व 
आदि का सांकय होगा ओर उस स्थिति में प्थिवी, जल आदि द्रव्यों में विजातीयत्व 
का छोप हो जाने से पथिवी, जल आदि के रूप में द्वव्य का नव श्रेणियों में वर्गीकरण 
असगत हो जायगा | इस प्रकार द्रव्य के सम्बन्ध में न्यायवैशेषिकदर्शन की मूलमान्यता 
का ही भज्ज हो जायगा | 


शरीर को पाञ्ममौतिक या त्रेमौतिक मानने में एक और बाधा है, वह यह कि 
शरीर यदि पाश्चमौतिक या त्रेभौतिक होगा तो प्रथिवी के विशेणगुण गन्ध का 
उसके जलीय आदि भागों में, एवं जल के विशेष गुण शीतस्पर्श आदि का पार्थिव 
आदि भागों में तथा तेज के विशेषगुण उष्णस्पर्श का जलीय आदि भागों में उदय 
न होगा, क्‍योंकि गन्ध के प्रति पथिवी ही समवायिकारण है, जल आदि नहीं एवं 
शीतस्पर्श के प्रति जल ही समवायिकारण है पथिवी आदि नहीं, तथा उष्णस्प्श 
के प्रति तेज ही समवायिकारण है जल आदि नहीं, इसका परिणाम यह होगा कि शरीर 
का एक भाग सगनन्‍्ध और अन्य भाग निगनन्‍्ध, एवं एक भाग शीत अन्य भाग अशीत 
तथा एक भाग उष्ण अन्य भाग अनुष्ण होगा, जब कि यह सब अनुभवविरुद्ध हैं । 
अतः शरीर के सम्पूर्ण भाग में एथिवी के विशेषशुण गन्धकी उपलब्धि होने से मनुष्य 
आदि के शरीर को पार्थिव मानना ही उचित है| 


इन्द्रिय-- 

इन्द्रिय शब्द इन्द्र” शब्द और “घ! प्रत्यय के योग से वना है | इन्द्र का अर्थ है 
आत्मा और '“घ! का अर्थ है सम्बन्धी | हसलिये इन्द्रिय शब्द का अर्थ होता है आत्म- 
सम्बन्धी | किन्तु इन्द्रिय शब्द के इस योगल्म्य अर्थ को इन्द्रिय का लक्षण नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि उसे इन्द्रिय का लक्षण मानने पर आत्मसम्बन्धी शरीर आदि में 
उसकी अतिव्याप्ति हो जायगी | अंतः उसका लक्षुण किया गया ह्ठै श्रीससंयुक्त 
जशञानकरणम्‌ अतीन्द्रियमः--जो शरीर से संयुक्त हो, ज्ञान का करण हो तथा अतीन्द्रिय 
हो उसे इन्द्रिय कहा जाता है। घाण आदि शरीर से संयुक्त होते है, गन्ध आदि के 
ज्ञान के करण होते हैं और स्वयम्‌ अतीन्द्रिय होते हैं अतः उन्हें इन्द्रिय कहा जाता है | 


तकभाषा ' । ३२४ 


उक्त लक्षण से 'शानकरणम्‌? इस अंश को निकालकर यदि “शरीरसंयुक्तम्‌ अती 
न्द्रियम? मात्र को इन्द्रिय का छक्षण माना जायगा तो काल भादि में अतिव्याप्ति हो 
जायगी, क्योंकि वह भी शरीर से संयुक्त और अतीन्द्रिय होता हे, और जब 'शान- 
करणम्‌? अंश को रक्षुण का अन्ज माना जायगा तब यह दोष नहीं होगा, क्‍योंकि काल 
आदि ज्ञान का करण नहीं होता । 'शानकरणम्‌? के बदले 'श्ञानकारणम कहने पर भी 
इस दोष का परिहार नहीं होगा, क्योंकि काल कार्यमात्र का साधारण कारण होने से 
ज्ञान का भी कारण होता दे | क्रिन्तु 'श्ञानकरणम? को लक्षुण का अन्जे मानने पर यह 
दाप नहीं होता, क्योंकि शानकरण' का अथ होता हे व्यापारद्यारा ज्ञान का असाधारण 
कारण” और काल कार्यमात्र का साह्षात्‌ कारण होने से व्यापारद्वारा ज्ञान का अस।धारण 
कारण नहीं होता | 


उक्त लक्षण से 'शरीरसंयुक्तम! अंश को निकाल कर यदि 'शानकरणम्‌ अतीन्‍न्द्रियम? 
मात्र को इन्द्रिय का लक्षण माना जायगा तो विषय के साथ इन्द्रिय के सन्निकर्प में 
अतिव्याप्ति हगी क्योंकि वह निविकष्पकक्ानरूप व्यापार के द्वारा सबविकल्पक ज्ञान 
का करण और अतीन्द्रिय होता है किन्दठ॒ “शरारसंयुक्तम! को छक्षण का अक़् मानने 
पर यह दोप न होगा क्योंकि इन्द्रिय का सन्निकर्ष द्वव्यस्थरूप न होने से शरीस्संयुक्त 
नहीं हो सकता | 


उक्त छक्षण से 'अतीन्द्रियम्‌! अंश को निकाल कर यदि “शरीरसंयुक्त श्ञानकरणम! 
. मात्र को इन्द्रिय का लक्षण माना जावगा तो प्रकाश में अतिध्याप्ति हो जायगी क्योंकि 
प्रकाश शरीर से संयुक्त होता है और शरीर के चात्नुष-प्रत्यक्षाव्मक्र शान का करण 
होता ६, किन्तु जब “अतीन्द्रियम! अंश को छक्षूण का अड्ग माना जायगा तब यह 
दोष न होगा क्‍योंकि प्रकाश इन्द्रियवेच्र होने से अतीन्द्रिय नहीं होता | 


अतीन्द्रियम? का भी अर्थ इन्द्रियातीत या इन्द्रिय से अग्नाद्य नहीं किया जा 
सकता, क्योंकि यह अर्थ करने पर इन्द्रिय के छक्तुण में इन्द्रिय का प्रवेश हो जाने से 
आत्माश्रय दोष हो जायगा, अतः अतीन्द्रिय का अर्थ है अप्रत्यक्ष--प्रत्यक्ष ज्ञान का 
अविषय, और प्रत्यक्षत्ञान का अर्थ है ज्ञानाकरणक ज्ञान, वह ज्ञान जिसका करण कोई 
शान--सविकल्पक ज्ञान न हो । अतीन्‍न्द्रिय शब्द के इस अर्थ में इन्द्रिय का प्रवेश न 
होने से आत्माश्रव दोप नहीं होता । 


इन्द्रियभेद्‌-- 


इन्द्रिय के छः भेद होते है आण, रखन, चन्कु, व्वक, भोत्र और मन | इनमें पहले 
की पाँच इन्द्रियां वाद्य इन्द्रिय कही जाती हैं | इनसे शरीर के भीतर आत्मा वा आत्मा के 
१५, 


२१६ तकंभाषा 


स॒र्गों एवं उनकी जाति का प्रत्यक्ष नहीं होता किन्तु वाह्य पदार्यों का ही प्रत्यक्ष होता है। 
छुटठीं इन्द्रिय है मन, इसे आन्तर इन्द्रिय कहा जाता है, इससे वाद्य वस्तुवों का प्रत्यक्ष 
नहीं होता किन्तु शरीर की भीतरी वस्तु आत्मा, उसके गुण तथा उनकी जाति का 
प्रत्यक्ष होता है | 


इन्द्रिय के विपय में एक यह बात सप्रक लेना आवश्यक है कि सांखय, वेदान्त 
आदि अन्य दर्शनों में इन्द्रियों के दो भेद माने गये हैं, ज्ञानेन्द्रिय और कमन्द्रिय | 
जिन हन्द्रियों से ज्ञान का उदय होता है उन्हें ज्ञानेम्द्रिय कहा जाता है और भिन 
इन्द्रियों से कर्म किए जाते हैं उन्हें क्मन्द्रिय कहा जाता है। ज्ञानेन्द्रियां प्रायः वही हैं जो 
ऊपर बतायी जा चुकी हैं। करमेंन्द्रियों के नाम हैं वाक, पाणि, पाद, पायु और उपस्थ | 
इनमें वाक से बोलने का काम, पाणि से किसी बस्तु को लेने या देने का काम. पाद से 
चलने का काम, एायु से मल्त्याग का काम और उपस्थ से मूत्रत्याग का काप लिया 
जाता है| न्यायवेशेषिक दर्शन में कर्मन्द्रिय नाम से किसी इन्द्रिय को मान्यता नहीं 
दी गई है | वाक्‌ू, पाणि आदि तो हैं, उनसे वह काम भी लिया जांता है पर वे शरीर के 
अंग्यव हैं, इन्द्रिय नहीं हैं । यदि आत्मा के किसी प्रयोजन का साधन होने मान्न से उन्हें 
इन्द्रिय माना जायगा तो पेट, पीठ आदि को भी इन्द्रिय कहना पड़ेगा क्योंकि उनसे भी 
तो अस्मा के किन्हीं प्रयोजनों का साधन होता ही है) 


अन्य दर्शनों में इन इन्द्रियों के अधिष्ठाता देवों की भी चर्चा की गई हे पर 
न्यायवेशेपिकदर्शन में उस प्रकार की कोई चर्चा नहीं है और न वैसा मानने की कोई 
आवश्यकता ही है | वह मान्यता केवछ श्रद्धा पर आधारित है किसी तक पर आधारित 
नहीं है और जो बात तर्क पर आधारित न हो वह न्यायवेशेषिक्दर्शन को मान्य नहीं 
हो सकती । 
नेन्द्रियों की संख्या छुः बतायी गयी है | सख्या के इस विशेष निर्देश से ज्ञान के 
द्ीन्द्रियाद का निराकरण सूचित किया गया है । द्विशानेन्द्रियवाद सांझय का एक- 
देशीय मत है | उसका अभिप्राय यह है कि शानेन्द्रिया दो ही हैं त्वक्‌ और मन | मन 
सुख. दुःख आदि आन्तर पदार्थों का ग्राहक है और त्वक्‌ बाह्य पदार्थों का ग्राहक है । 
बाह्य पदार्थों के ग्रहण के लिए चक्तु आदि अतिरिक्त इन्द्रियों की कल्पना अनावश्यक है 
क्योंकि त्वक पूरे शरीर में व्याप्त होने से चक्षु आदि इन्द्रियों के स्थान में भी 
विद्ययान है अतः उन स्थानों से वही रूप आदि के ग्रहण का भी सम्पादन कर लेगी, 
इस लिए किसी अन्य बाह्य ज्ञानेन्द्रिय को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है। 
इध मन की अयुक्तता के जञापनार्थ ज्ञानेन्द्रियों की छुः संखया का उल्लेख किया गया 
है | इस मत की अयुक्तता इस लिए है कि त्वकू को रूप आदि सभी ब्राह्म विशेषगुणों 


न 
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तत्र गन्धोपलूव्धिसाधनमिन्द्रियं ध्राणम्‌ नासाग्रवति | तन्च॒ पार्थिव 
गन्धवेत्त्ताद्‌ घटवतू, गन्धवक्त्व॑ च गन्धग्राहकत्वातू । यदिन्द्रियं रूपादियु 
पद्टसु मध्ये य॑ गुण यूहाति तदिन्द्रियं तद्गुणसंयुक्तं यथा चक्षू रूपग्राहक 
ख्पवत्‌। 
का ग्राहक मानने पर उसमें इन सभी शुर्णों का अस्तित्व मानना पड़ेगा क्‍यों कि 
इन गुणों से हीन होने पर भी यदि वह इन गुणों के सवातीय गुण का ग्राहक होगी 
तो डसकी अन्तरिन्द्रिय मन से कोई विलक्षुगता नहीं रह जायगी क्योंकि जेसे मन सुख 
आदि से हीन होते हुए भी सुख आदि का ग्राहक है वही स्थिति ल्वकू की भी हो 
जायगी | इस स्थिति के परिद्यारार्थ यदि उसमें रूप आदि सभी गुणों का अस्तित्व माना 
जाय तो यह सम्भव नहीं है क्योंकि वेंखा मानने पर डसे वायुप्रकृतिक न मानकर 
श्रुथिवीप्रकृतिक मानना होगा और उस दशा में पूरे शरीर में उसकी व्यापकता न॑ 
हो सकेगी क्योंकि पूरे शरीर में किसी अतीन्द्रिय पाथिब अश का सदूमाव प्रामाणिक 
नहीं है | 

प्राण-- 

उक्त छुः इन्द्रियों में जो इन्द्रिय गन्व की उपलब्धि--प्रत्यज्ञ का साधन 
होती है उसे घ्राण कहा जाता है। धाण का यह लक्षण 'येन जिद्रति तदू घाणम? 
शआआण शब्द की इस व्युत्पक्ति से ही लब्ध हो जाता है। क्योंकि प्राण शब्द प्रा घातठु से 
करण में ल्युट्‌ प्रत्यय करने से चना है। 'धा गन्धोपादाने! इस घाठुपाठ के अनुसार 
श्रा धातु का अर्थ है गत्ध की उयलूब्धि और ल्युट प्रत्यय का अर्थ है करण | इसलिये 
शआ्राण शब्द का अथ होता है गत्ध की उपलूव्च का करण | इसमें इन्द्रिः अंश 
और जोड़ देने से प्राण का यह लक्षण बन जाता है कि गन्ध की उपलब्धि का करण- 
भूत इन्द्रिय ध्राण है! | इस लक्षण में से गन्धको निकाल देने पर 'डपल्व्धि का करणमूत 
इन्द्रियः इतना ही लक्षण का स्वरूप होगा और तब चन्नु आदि में उसकी अतिब्याप्ति 
हो जायगी क्योंकि चन्कु आदि भी रूप आदि की उपलब्धि के करणभूत इन्द्रिय हैं। 
उक्त लक्षण में से उपलब्धि को निकाल कर यदि उसके स्थान में ज्ञान का सन्निवेश 
किया जायगा तो मन में अतिव्याप्ति होगी क्योंकि बह भी गन्घ के स्मरणरूप ज्ञान का 
करण है और इन्द्रिय है। उपलन्धि का सल्निवेश करने पर यह दोष नहीं होगा 
क्योंकि उपलब्धि का अर्थ है प्रत्यक्ष और मन गन्ध के प्रत्यक्ष का करण नहीं होता, 
क्योंकि मन को यदि गन्ध के प्रत्यक्ष का करण माना जायगा तो जिस मनुष्य की प्राण 
इन्द्रिय रोगवश नष्ट हो जाती है उसे भी यन्ध का प्रत्यन्ञ होने छगेगा । यदि यह 
कहा जाय कि मन तो प्रव्यक्षमात्र एवं ज्ञानमात्र का कारण होता है क्योंकि इन्द्रिय 
ओर मन के परस्परसंयोग के विना किसी प्रत्यज्ञ का तथा आत्मा और मन के परस्पर 
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संयोग के विना किसी शान का उदय नहीं होता, अतः मन गरनन्‍्ध की उपलब्धि का भीः 
कारण है, इस लिए लक्षण में उपलब्धि का सबन्निविश करने पर भी मन में उसड्री अति- 
व्याप्ति का वारण नहीं हो सकता, तो यह ठीक नहीं है, क्‍योंकि ध्राण के उक्त लक्षण में 
उपलब्धिकारण का निवेश न करके उपलब्धिकरण का निवेश किया गया है, और करण 
का अर्थ होता है व्यापारवत्‌ असाधारण कारण | इस लिए उक्त लक्षण का स्वरूप यह- 
निष्पन्न होता है कि जो हन्द्रिय गन्ध की उपलब्धि का व्यापारद्वारा असाधारण कारणः 
हो वह प्राण है? | मन में अन्न ह8 लक्षण दी अतिव्याप्ति नहीं हो सकती क्योंकि मन तो* 
प्रत्यज्ञमात्र या शञानमात्र अथवा आत्मा के विशेषगुणमात्र का सामान्य कारण होने से 
गन्ध की उपलब्धि का असाधारण कारण नहीं होता | यदि यह कहा जाय कि तन्न तो 
उपलब्धि के स्थान भें ज्ञान को रखने पर भी अतिव्याप्ति न होगी क्योंकि मन गन्‍्ध के- 
स्मरणरूप श्ञान का भी तो साधारण ही कारण होगा, असाधारण कारण तो होगा नहीं, 

तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि ्मरण इन्द्रियजन्य हे--इन्द्रियरूव असाधारण कारण से: 
जन्य है क्‍योंकि वह जन्य शान्र है, सभी जन्य शान हन्द्रियजन्य--हन्द्रियरूप असाधारणः 
कारण से जन्य होता है जेसे जन्य प्रत्यक्ष! | इस अनुमान से स्मरण के असाधारण 

कारणरुप में इन्द्रिय को सिद्धि होती है। यह इन्द्रिय मन से ।मन्‍न और कुछ नहीं है,. 
अतः मन जैसे मानस प्रत्यज्ञ का असाधारण कारण होता है उसी प्रकार ध्मरण का भी 

असाधारण कारण होता है, अतः उपलब्धि के स्थान में शान को रखने पर मन में: 


अतिव्याप्ति का होना सम्मव हैं। 
उक्त लक्षण में से'इन्द्रियः अंश को निकालकर यदि गन्घ की उपलब्धि के साधन 


मात्र को प्राण कहा जायगा तो गन्‍्ब के आश्रयभूत युष्प आदि में भी अतिव्यासि होगी, 
क्योंकि गन के साथ प्राण के सन्निकर्ष का माध्यम होनेसे गन्घ का आश्रय पुष्प आदि भी 
उसकी उपलब्धि का साधन होता हे | कहने का तात्पय यह है कि प्राण से गन्ध का प्रत्यक्ष: 
तब होगा जब गन्ध से उसका सल्निकर्ष हो, यह सन्निकर्ष सीधे न होकर गन्घ के आश्रय 
पुष्प आदि के द्वारा ही होगा । जैसे घराण का संयोग होगा पुष्प के साथ और पुष्प का 
सम्वाय है गन्ध के साथ, इस प्रकार घ्राणसंयुक्तसमवाय गन्ध के प्रत्यक्ष का कारण 
होगा, इस सन्निकर्ष का घटक होने से पुष्ष आदि भी गन्ध की उपलब्धि का कारण होगा, 
इस लिये लक्षण में इन्द्रिय का सन्निवेश न करने पर गनन्‍्ध के आश्रय पुष्प आदि में तथा 
उक्त सन्निकषं में भी क्राण के छक्षुण की अतिव्यात्ति होगी, अतः इस अतिव्यास्ति के 
परिहारार्थ छक्षुण में इन्द्रिय अंश का सन्निवेश आवश्यक है | 

प्राण नासिका के अग्रमाग में अवस्थित होता है, जब किसी सुगन्ध अथवा इुर्गन्‍्ध 
युक्त द्रव्य का कोई अंश वायु आदि द्वारा नासिका फे अग्ममाग तक पहुँचता है. तब 
वहाँ स्थित घराण का उस गन्घयुक्त अंश के साथ संयोग हो जाता है और उस संयोग 
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रमोपर्ूव्धि पाधनमिन्द्रियं रसन॑ जिहाग्रवर्ति | तब्नाप्यं रपवर्त्वादू, रसदस्तवं 
चच रूपादिषु पद्नसु मध्ये रसस्पेबासिउ्यन्जकत्थात्‌ छा अवत्‌ । 

रूपोपलछव्धिसाधनमिन्द्रियं चक्षु, कृष्णताराग्रवर्ति | तद्च तैजसं रूपादिपु 
यद्सु मध्ये रूपस्थेवासिन्‍्यव्जकत्वात्‌ प्रदीपबत्‌। 


के फ़लस्ररूप गन्ध के साथ प्राण का संयुत्तसमवाय सन्निकर्ष बन जाता है, उस सन्निकर्ष- 
द्वारा प्राण से गन्ध की उपलूब्धि सम्पन्न होती है | इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि 
आण स्वयं गन्धयुक्त द्रव्य के सप्रीप नहीं जाता किन्तु उस द्रव्१ का ही कोई अंश वायु 
आदि के द्वारा प्राण के पास भाता है और प्राण उक्त रीति से सन्निकृष्ट हुये गन्ध के 
प्रत्यज्ञु का उत्पादन करता है| 


प्राण पृथिवी के परमाणवों से निभित एक पाथिव द्रव्य है, अतः प्थिवी के सभी 
विशेषगुण उसमें उत्पन्न होते हैं, किन्तु वे सब्र गुण अहष्वश अनुदूभूत होते हैं अतः 
उसमें उन गुर्णों की अथवा उन गुणों द्वारा उसकी प्रत्यक्ष उपलब्धि नहीं होती | प्रश्न 
होता है कि जब उसमें प्रथ्िी के गुणों की उपलब्धि नहीं होती तो यह कैसे माना जाय 
कि वह प्ृथित्री के परमाणवों से निभित एक पार्थिव द्रव्य है? इसका उत्तर यह है कि 
प्राण में गन्ध का यद्यपि प्रत्यक्ष नहीं होता फ़िर भी उसमें उपका अनुशन होता है, 
लेंसे प्राण गन्ध का आश्रय है क्योंकि वह गन्ध की ग्राईंक वाह्य इन्द्रिय है, जो 
जिस गुण का ग्राहक वाह्य इन्द्रिय होती है वह उस गृण के समातीय गुण का 
आश्रय होती है जैंसे रूप का ग्राहक वाह्म इन्द्रिय चक्तु रूप का आश्रय होता है | इस । 
अनुमान से प्राण में गन्ध का साधन कर गस्घ से उसमें पाथिवत्व का अनुभान किया 
जा सकता है| अनुमान का आकार इस प्रकार होगा प्राण पाथिव है, क्योंकि वह गन्ध 
का आश्रय है, जो गन्ध का आश्रय होता है वह पार्थिव होता है जैसे घट था पुष्प 
आदि इस प्रकार प्राण में गन्धग्राहकत्व से गर्म का अनुधान और गर्घ से पार्थित्व 
का अनुप्ान कर प्राण को पार्थिव माना जाता है। 

स्न-- 


“स्थतेइनेन इति रसनम्‌--जिससे रस का आस्वाद लिया जाय! रसनशब्द की इस 
व्युलत्ति के अनुसार रसन इन्द्रिय का यह लक्तृण लब्ध होता है कि 'नो इच्द्रिय रस की 
उपलग्धि--प्रत्यक्ष का साधन हो? उसे रसन कहा जाता है। रू१ आदि की उपलब्धि 
के साधन च्कु आदि इन्द्रिय में अतिव्यात्ति का वारण करने के लिये लक्षण में रस का 
सन्निषेश किया गया है| रसस्मृति के साधन मन में अतिव्याप्ति का वारण करने के 
लिये ज्ञान का सम्निविश न कर उपलब्धि का सम्निवेश किया गया है। मन में ही 
अतिष्याप्ति के वारणार्थ लाघक-कारण का निवेश न कर साधन--करण का भिवेश किया 
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गया है। रसके साथ इन्द्रिय के संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष में तथा उस सन्निकर्ष के घटक: 
रसाश्रय द्रव्य में अतिव्याप्ति के वारणार्थ लक्षण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है | 

रसनेन्द्रिय जिहा के अग्रमाग में अवस्थित रहती है, जब कोई रसयुक्त द्रव्य जिह्ा 
से संयुक्त होता है _ तन्र उसके अग्रभाग म अवस्थित रसनेन्द्रिय का उस द्रव्य के साथ' 
संयोग हो जाता है और उसके फलस्वरूप उस द्रव्य में विद्यमान रस के साथ रसनेरिद्रिय का' 
संयक्तसमवायसन्निकर्ष सम्पन्न हो जाता है। उस सन्निकर्ष के द्वारा रसनेन्द्रिय से. 
निह्ास्थित दृब्य के रस की उपलब्धि होती है । 


रसन एक जलीय द्रव्य है | यह बात अनुमान से सिद्ध होती है| अनुमान का आकार 
इस प्रकार है-- 

रसनेन्द्रिय जलीय द्रव्य है, क्योंकि वह रस का आश्रय है, जो रस का आश्रय 
होता है वह जल या जलीय होता है जेसे सन्‍्तरा, नारियल आदि के भीतर का जल | 
रससेन्द्रिय यतः जल के परमाणुवों से निर्मित एक जलछीय द्रव्य है अतः उसमें जल के: 
सभी विशेष गुण उत्पन्न होते हैं किन्तु वे अदृष्टवश अनुद्मूत होते हैं, अतः उन गुणों का 
तथा उनके द्वारा स्वयं उसका प्रत्यक्ष नहीं होता । शह्ला होती है कि रस से जरत्व या. 
जलीयत्व का अनुमान नही हो सकता क्योंकि वह द्वाक्ष, शर्करा आदि पाथिव द्रव्य 
में जल्त्व का व्यभिचारी है | इसका उत्तर यह है कि उक्त अनुमान में सामान्य रस: 
हेतु नहीं हे किन्तु विजातीय रस द्ेतु है | विजातीय रस का अर्थ है वह रस जो पराथिव 
द्रव्य में उत्पन्न न होकर केवल जलीय द्रव्य में ही उत्पन्न होता है जिसे अपाकन रस 
कहा जाता है। पाथिव द्रव्य का रस पाकज होता है, तेज के विछक्षुण संयोग से 
परिवर्तित होता रहता है, परन्तु जल का रस सदा एकरूप रहता है, वह पाक-तेज 
के संयोग से परिवर्तित नहीं होता । उस अपाकज रख से ही जल्त्व या जलीयत्व का 
अनुमान अभीष्ट है, अतः उसमें साध्य का व्यमिचार न होने से उक्त अनुमान में' 
कोई बाधा नहीं हो सकती | 

प्रश्य होता हैं कि रसनेन्द्रिय में रस की उपलब्धि तो होती नहीं तो फ़िर डसके 
रसाश्रय होने में क्‍या प्रमाण £ उत्तर है कि रसनेन्द्रिय भें रख की सिद्धि अनुमान प्रमाण 
से होती हे | अनुमान का आकार इस प्रकार होता है--- 


रसनेन्द्रिय रस का आश्रय है, क्योंकि वह रूप, रत, स्पर्श, आदि विशेष गुणों में 

. केवल रस का ही आहक ६, जो इन गुणों में केवल रस का ही आहंक होता दे वह रस काः 
आश्रय होता है जैसे मनुष्य के मुख से निकलने वाला लार | कहने का तात्पर्य यह है कि. 
मनुष्य के मुख में जन्न तक लार नहीं आता तत्न तक किसी रस का स्वाद नहीं मिलता अतः 

लार को रसानुभूति का साधन माना जाता है किन्तु वह मुख में पड़े रसबदू द्रव्य के रूप. 
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आदि का ग्राहक न होकर उसके रसमात्र का ही ग्राहक होता है। तो जेसे छार रसखबद्‌ 
द्रव्य के रूप आदि गुणों में अन्य किसी गुण का आहक ने होकर रसमात्र का ही ग्राहक 
होने से रस का आश्रय होता है, उसी प्रकार रसनेन्द्रिय भी रसवदू द्रव्य के रूप भादिं 
गुणों में रखमात्र का ही आहक होती है अतः उसे भी रस का आश्रय मानना 
उचित है | 

चक्षु-- 

“चष्टेडनेन इति चन्तु;-जिससे रूप देखा जाता है? चन्तु शब्द की इस च्युत्तत्ति के 
अनुसार चक्चु का यह छक्षुण निष्पन्न होता है कि जो इन्द्रि4 रूप की उपलब्धि-प्रत्यक्ष का 
साधन हो? उसे चन्लु कहा जाता है। नेत्र, नयन, छोचन आदि उसी के पर्याय हैं। गन्च 
की उपलब्धि के खाधन धाण आदि में अतिव्याप्ति के वारणार्थ लक्षुण में रुप का सन्निवेश 
किया गया है। रूप की स्मृति के साधन मन में अतिव्याप्ति के वारणार्थ ज्ञान का सन्रि- 
वेश न कर उपलब्धि का सन्निवेश किया गया है | उसी में पुनः अतिव्याप्ति के वारणार्थ 
साधक का निवेश न कर साधन का निवेश किया गया है। साधन का अर्थ होता है 
करण, अतः उसका सन्निवेरा करने से शानसामान्य का साधारण कारण होने से रूप की 
उपलब्धि के कारण मन में होने वाली अतिव्याप्ति का निरास हो जाता है, क्योंकि 
मन रूप की उपलब्धि का अताधारण कारण न होने से उसका करण नहीं होता | रूप के 
साथ चक्ु के संयुक्तसप्रवाय सन्निकर्ष तथा उस सन्निकर्ष के घटक घट आदि द्रव्य 
में अतिव्याप्ति के वारणाथ छक्षुण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है । 


चन्तु इन्द्रिय आल की काली पुतछी के अगले भाग में अवस्थित होती है, इस 
इन्द्रिय में किरण होती है, आँख खुलने पर इस की किरण बाहर निकल कर सम्मुख 
विद्यमान द्रव्य के निकथ पहुँच जाती है । उस किरण द्वारा द्रव्य के साथ अच्चु का 
संयोग सन्निकर्ष तथा द्रव्यगत रूप के साथ चक्चु, का संयुक्तसमवाय सन्निकर्ष हो जाता 
है। उनमें पहले सन्निकषदद्वारा द्रव्य की तथा दूसरे सन्तिकर्ष-द्वारा द्ब्यगत रूप की 
उपलब्धि होती है, इस उपलब्धि का साधन होने से चक्षु को इन्द्रिय कहा जाता है| 

चक्तु इन्द्रिय तेज के परमाणुवों से निर्मित एक तैज० द्रव्य है, उसमें तेज के 
सभी विशेष गुण उत्पन्न होते हैं किन्तु वे सर अदृष्टचश अनुद्भूत होते हैं, अतः उन 
गुणों का तथा चक्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता । चन्नु में तेंजसत्व की सिद्धि अनुमान से 
होती है । अनुमान का आकार इस प्रकार होता है-- 


चक्तु, तेज्नस है, क्‍योंकि वह अपने से संयुक्त द्वव्य के रूप आदि विशेष गुणो में 
केवल रूप का ही आहक होता है, जो अपने से संयुक्त द्रव्य के रूप आदि णुषों में 
केवल रूप का ही आहक होता दे वह तैजस होता ह जैसे प्रदीप । 
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स्पशोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं त्वक , स्वशरीरब्यापि | तत्त्‌ वायवीयं, रूपा- 
दिपु प्चसु सध्ये स्पर्शस्थेवामिव्यव्जकत्वादू, अज्गसब्लिसलिलशीत्याभिव्यन्जक- 
व्यजनवातवतू | 

श़ब्दोपछव्धिसाधनमिन्द्रियं श्रोत्रम | तम्च॒ कर्णशष्कुल्यवच्छिन्नमाकाशमेव, 
न द्रव्यान्तरं शब्दगुणत्वात्‌, तदपि शब्दगुणक शब्दप्राहकत्वात्‌ | यदिन्द्रियं 
झूपादिपु पद्नसु मध्ये यद्गुणव्यत्जञक॑ तत्‌ तद्गुणसंयुकतं यथा चल्लुरादि रुपादि- 
युक्तम्‌ | शब्दग्राहक च श्रोन्रमू , अतः शब्दगुणकम्‌ । 


त्वकू-- 

त्वकू का दूसरा नाम है सरर्शन, इसका लक्षण हे--स्पर्श की उपलब्धि का साधन- 
भूत ह॒न्द्रिय | हम लक्षण में स्वर्श का सम्निविश रूप आदि के आारटक चक्तु आदि में 
अतिव्याप्ति के बारणार्थ क्रिया गया है। छक्षुण में ज्ञानसाधक का सन्निवेश न कर 
उपलब्विसाधघन का सम्निवेश करके मन में अतिव्याप्ति का परिहार किया गया है | 
स्पर्श के साथ त्वक्‌ के संयुक्तसमबाय सन्निकर्प तथा उस सन्निकर्ष के घटक द्रव्य में 
अतिब्याप्ति के वारणार्थ लक्षुण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है | 


त्वक्‌ इर्द्रिय शरीर के समूचे भाग में रहती है | यह इन्द्रिय वाथु के परमाणशुओं से 
उत्पन्न एक वायवीय द्रव्य है। इसमें वायवीयत्व की सिद्धि अनुमान प्रमाण से होती 
है | अनुमान का आकार इस प्रकार होता है-- 

त्वक्‌ बायवीय है, क्योंकि वह रूप आदि गुणों में केवल स्पर्श का ही आहक है, जो 
रूप आदि गुणों में केवल स्पर्श का ही ग्राहक होता है वह वायवीय द्वोता है जेंसे शरीर 
में अवस्थित जलीयभाग के शैत्य की अनुभूति करानेवाली पंखे की हवा । 

श्रोत्न-- 

अूयतेडनेन इति श्रोत्रम-जिससे सुना जाय! श्रोत्र शब्द की इस व्युल्तत्ति के अनुसार 
श्ोत्र का यह लक्षण फलित होता है कि “जो इन्द्रिय शब्द की उपलब्धि का साधन हो? उसे 
श्रोत्र कहा जाता है। कर्ण, श्रवण आदि उसी के नामान्तर हैं| रूप आदि की उपलब्धि के 
साधन चन्लु आदि में अतिव्याप्ति के वारणार्थ लक्षण में शब्द का सन्निवेश किया गया- 


है | शानताधक का प्रवेश न कर उपलब्बिसाधन का प्रवेश कर मन्‌ मे अतिव्याप्ति का 
वारण किया गया है। शब्द के साथ भ्रोत्र के समवाय सनिनिकर्ष में अतिव्याप्ति के 


निवारणाथ छक्षण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है । 
श्रोत्र कोई अन्य द्रव्य नहीं है किन्तु कर्णशष्कुली से अवच्छिस्न आक्ाश--कान के 
पर्दे के भीतर का आकाश ही श्रोत्र है । 


तकभाषा । ेु श्३३ 
सुल्ाद्यपलब्धिसाधनमिद्रिय॑मनः, तच्चाणुपरिमाणं हृदयान्तवति | 


नतु चक्तुरादीन्द्रियसद्भात्रे कि प्रसाणम्‌ ? उच्यते-अनुमानभेव | तथाहि' * 
रूपादुपछब्धयः करणसाध्या:, क्रियात्वाचिछदिक्रियावत्‌ | 


प्रश्न होता है कि श्रोत्र को आकाशात्मक मानने में क्‍या प्रमाण है ! उत्तर है कि 
अनुमान प्रमाण। अनुमान का आकार इस प्रकार है--- 


श्रोत्र आकाशात्मक है, क्योंकि वह शब्द का आश्रय है, जो शब्द का आश्रय होता 
है वह आकाशात्मक होता है जेसे प्रसिद्ध आकाश । यदि पूँछा जाय कि श्रोन्न को शब्द 
का आश्रय मानने में क्या प्रमाण है ? तो हृतका उत्तर यह है कि अनुमान प्रमाण | 
अनुमान का आकार इस प्रकार है-- 


श्रोत्र शब्द का आश्रय है, क्योंकि वह शब्द का आहक है | रूप, रस, गन्घ, स्पर्श 
'और शब्द इन गुणों में जो जिस गुण का ग्राहक होता है वह उस शुण के सजातीय गुण 
का आश्रय होता है । जैसे चक्ु आदि इन्द्रियाँ। तात्पर्य यह है कि जैसे चक्तु आदि 
डन्द्रियां रूप आदि का आहक होने से रूए आदि का आश्रय होती हैं उसी प्रकार शब्द 
का आहक होने से श्रोत्र को भी शब्द का आश्रय मानना उचित है। 


सन-- 


भनष्यति अनेन इति मनः--जिससे मनन क्रिया जाय, बाह्य इन्द्रियों से ग्रहण न 
किये जानेताले गुणों का ग्रहण किया जाय! मनस्‌ शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुसार मन 
का यह लक्षण निष्पन्न होता है कि जो इन्द्रिय आत्मा के सुख आदि विशेषशु्ों की उप« 
'लब्धि का साधन हो? उसे मन कहा जाता है । रूप आदि की उपलब्धि के साधन चक्तु 
आदि में अतिव्याप्ति के वारणाथ लक्षण में सुखादिका सन्निवेश किया गया है। लक्षण में ' 
उपलब्धिका सन्निवेश न कर 'सुखादिशानसाधनम्‌ इन्द्रियं मन मन का यदि यह लक्षण 
किया जायगा तो त्वक्‌ में मन के लक्षण की अतिव्याप्ति होगी | कहने का तात्पर्य यह है कि 
न्यायप्तत में सुधुप्ति के समय शान की उत्पत्ति नहीं मानी जाती अतः उस समय ज्ञान की 
उत्पत्ति के परिहारार्थ जन्यज्ञानमात्र के प्रति व्वक्‌ के साथ मन के संयोग को कारण 
माना जाता है। इस कारण को स्प्रीकार कर लेने पर सुघुसि के समय ज्ञान की उतत्ति का 
भय नहीं रह जाता क्‍यों द्वि उस समय त्वक को छोड़कर मन पुरीतति नाड़ी में चला 
लाता है अतः उस समय त्वक्‌ के साथ मन का संयोग नहीं रह जाता | लक के साथ 
अमन के संयोग को झानसामान्य का कारण मान लेने से त्वक्‌ भी ज्ञानसामान्य का कारण 
ही जाता है और इस प्रकार वह सुखादि के ज्ञान का मी कारण हो जाता है, अतः 
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उसमें 'सुखादिशानसाधनम्‌ इन्द्रियं मनः” मन के इस लक्षण की अतिथ्याप्ति प्रसक्त होती 
है | इस अतिव्याप्ति के वारणा्थ लक्षण में उपलब्धि का सन्निवेश आवश्यक है | 

प्रश्न हो सकता है कि उक्त रीति से त्वक जब शानसामान्य का कारण होता है तब 
वह छुखादि की उपलब्धिका भी कारण होगा, अतः उपलब्धि का सन्निवेश करने पर 
भी त्वकू में अतिव्याप्ति का वारण केसे होगा ! इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार दिया जा 
सकता है कि उपलब्धि में उपशब्द का अर्थ हे समीप और लड्धि का अर्थ है ज्ञान | 
अतः लक्षण में उपल्ूष्धि का सन्निवेश करने पर लक्षुण का स्वरूप यह निष्पन्न होता है कि- 
जो इन्द्रिय सम्रीप से--अपने सन्निकर्पष से सुखादि के ज्ञान का साधन हो वह मन है? | 
लक्षण का यह स्वरूप बन जाने पर त्वकू में उसकी अतिव्याप्ति नहीं हो उकती क्योंकि: 
वह समीप से--अपने सन्निकर्प से सुखादि के ज्ञान का साधन नहीं होता। 

सुखादि के साथ मन के संयुक्तसमवाय सन्निकप का घटक होने से सुखादिका 
आश्रय आत्मा भी सुखादि की उपलब्धि का साधन होता दे अतः उसमें अतिव्यापि: 
के वारणार्थ लक्षण में इन्द्रिय का सन्निवेश किया गया है | 


मन नित्य तथा परिमाण में अणु होता है | छृदय के भीतर वद्द अवस्थित रहता है, 
वहीं से आवश्यकतानुसार शरीर के विभिन्‍न भागों में जाता है | 


प्राण, चक्तु आदि इन्द्रियों का विषय के साथ सन्निकर्प होने पर भी उन सभी 
इन्द्रियों से एक काल में उनके विषयों का प्रत्यक्ष नहीं होता किन्तु क्रम से होता दे, इंसः 
क्रम की उपपत्ति के लिए ही मन को अणु माना जाता है | मन को अणु मानने पर 
तत्तत्‌ इन्द्रिय से उत्पन्न होने वाले प्रत्यक्ष के प्रात तत्ततू इन्द्रिय के साथ मन के संयोग 
को कारण मान लेने से ज्ञानक्रम की उपपांत्त हो जाती है, क्‍यों कि अगु मन का विभिन्‍न: 
स्थानों में स्थित इन्द्रियों के खाथ एक काल में सयोग नहीं हो पाता । 

चन्ु आदि इांंद्धयों के सम्बन्ध म प्रश्न यह होता है कि इन इन्द्रियों का प्रत्यक्ष तो 
होता नही, तो ।फर इनके अध्तित्व में क्या प्रमाण है ! और जब्च इनका अस्तित्व ही 
आप्रामाणक दे तब इनके लक्षण आद बनाने का प्रयास व्यर्थ है | इस प्रश्न का उत्तर 
यह है कि चक्तु आदि इन्द्रियो का अस्तित्व अप्रामाणिक नहीं है किन्ठ अनुमान प्रमाण 
से सिद्ध है । अनुमान का आकार इस प्रकार है--- 

रूप आदि गुणों की उपलाब्धयां करणजन्य हैं, क्योंकि वे क्रिया है, जो क्रिया होती 
है वह करणजन्य होती हे जैसे लकड़ी का काटना एक क्रिया है और वह कुठार--फरसा- 
रूप करण से जन्य है । 

तात्पर्य यह है कि चक्षु आदि इन्द्रियां स्वयं तो अप्रत्यक्ष अवश्य हैं पर उनसे 
होने वाली रूप आदि की उपलब्धिरूपा क्रिया प्रत्यक्ष है क्‍योंकि रूप आदि की उपलब्धि 
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अर्थाः घट पदार्थों! । ते च द्रव्य-गुण-कर्म-सामान्य-विशेष -समवायाः ! 
प्रमाणादयों यदप्यत्रैवान्तर्भवन्ति, तथापि श्रयोजनवश्ञाद्‌ भेदेन कोतेनम्‌ !' 


होने पर उसका प्रत्यक्ष अनुमव सभी को होता दे, क्योंकि यदि उसका प्रत्यक्ष न होता 
तो 'मुझे रूप की उपलब्धि हुई, मैंने रूप को देखा? इस प्रकार मनुष्य उस उपलब्धि 
को कैसे प्रकट करता ! क्यों कि शब्द से उसी बात को प्रगट क्रिया जाता है जो बात 
जात होती है, अतः रूप आदि की उपलब्धि का जो प्रकश्नेकरण होता है उसके अनुरोध 
से यह मानना होगा कि रूप आदि की उपलब्धि होने पर मनुष्य को उत्तका शान 
अवश्य होता है। यह ज्ञान प्रत्यज्ञ को छोड़कर अन्य नहीं हो सकता क्योंकि अनुमित्ति,. 
शाब्दबोध आदि अन्य ज्ञान की सामग्रो उस समय सन्निहित नहीं रहती । उस ज्ञान को 
प्रत्यक्ुरूय मानने पर उसके होने में कोई वाघा नहीं हो सकती, क्योंकि अत्यक्ष के लिए 
विषय तथा उसके साथ इन्द्रियसन्निकष की ही अपेक्षा हती है और उ समय रूपादि.- 
की उपलब्धिरूप विषय तथा उसके साथ मन का संयुक्तसम्रवायरूत समन्निकर्प दोनों 
विद्यमान रहते हैं | इस प्रकार रूप आदि की उपलूग्विरूप क्रिया जब प्रत्यक्षसिद्ध है तब 
उस क्रिया से उसके करण का अनुमान करने में कोई बाघा नहीं हो सकती | 

इस प्रकार रूप आदि की उपलब्धि से उसके करणरूप में जिसका अनुमान होता 
है उसी को चक्तु आदि इन्द्रिय कहा जाता है | चक्षु आदि इन्द्रियों का अस्तित्व जब्' 
इस प्रकार प्रमाणसिद्ध है तत्र उसके लक्षण आदि बताने का जो प्रयाव किया गया हे 
वह उचित ही है । 

अर्थे-- 

अर्थ शब्द से अभिमत हैं वेशेषिक दर्शन में वर्णित छुः भाव पदार्थ, और वे हैं द्रव्य, 
गुण, कम, सामान्य, विशेष तथा समवाय | 

अर्थ शब्द की यह व्याख्या तर्कमाषाकार की अपनी स्वचन्त्र व्याख्या है। न्‍्याय- 
तथा वैशेषिक दर्शन में अर्थ शब्द की जो व्याख्या की गई है, उससे इस व्याख्या का 
स्पष्ट मेल नहीं जान पढ़ता | 

स्यायदशर्न में अर्थ शब्द से इन्द्रियार्थ को अहण किया गया है, जैसे 

गन्घरसरूपस्पशंशब्दाः एथिव्यादिगुणास्तदर्था: | 
नया. सू. १, १. १५. । 


इ सूत्र में 'तदर्था: का अर्थ है इन्द्रियार्था2 | इसके अनुसार आत्मा, शरीर 
आदि बारह प्रमेयों में अर्थ शब्द से जिस प्रमेय का प्रतिपादन किया गया है वह इन्द्रिया र्थ-- 
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-रूप है| इन्द्रियार्थ पाँच हैं, गन्ध, रस, रूए, स्पर्श और शब्द | ये क्रम से एथ्वी, जल, 
तेज, वायु और आकाश इन पाँच मूलद्रव्यों के विशेषगुण हैं। इस प्रकार न्यायदर्शन के 
अनुसार अर्थ शब्द का -अर्थ है गन्घ आदि गुण | 
च् चल 
वैशेपिक दर्शन में अर्थ शब्द का संकेत द्रव्य, गुण और कर्म इन तीन पदाों में 
किया गया है। अतः उस दर्शन के अनुसार अरथंशब्द का अर्थ है द्रव्य, गुभ 
और कर्म | - 
है तक॑भाषाकार ने अर्थशब्द के इन दोनों अर्थों का परित्याग कर उसका अथ॑ किया है 
बेशेषिक सूत्र में वर्णित द्रव्य आदि छः भावात्मक पदार्थ | अज्षिप होता है कि तकमाषा- 
कार की यह व्याख्या उचित नहीं है क्‍यों कि जब न्‍्यायदर्शन के बारह प्रमेयों की 
व्याख्या की जा रही है तब अर्थशब्द से उन्हीं प्रमेयों को ग्रहण करमा उचित है जो 
इस शब्द से न्यायसूत्रकार को अभीष्ट हैं | इसके उत्तर में केवछ एक यही वात कही 
जा सकती है कि 'तर्कमाषाः न्याय और वैंशेषिक दर्शनों का 'प्रकरणग्रस्थ” है| इस 
लिये हसमें दोनों दर्शनों में स्वीकृत पदार्थों का वर्णन आवश्यक है, अतः न्यायदर्शन के 
प्रमाण आदि सोलह पदार्थों के वर्णन के साथ वैशेषिक के द्रव्य आदि छः पदार्थों का 
भी वर्णन करने के हेतु ग्रन्थकार ने अर्थशब्द के गर्भ में उनका भी सब्निवेश कर लिया 
है। हस प्रकार अर्थशब्द से द्रव्य आदि छुः पदार्थों को अहण करने से अर्थशब्द-द्वारा 
“वैशेषिकदर्शन में अर्थशब्द से अभिमत द्रव्य, गुण और कर्म का स्वतन्त्र रूप से तथा 
न्यायदर्शन में अर्थशब्द से विवक्षित गन्ध आदि इन्द्रियार्यों का गुण के मध्य में 
संग्रह हो जाने से इस व्याख्या का न्याय और वैशेषिक दर्शन में की गयी अर्थशब्द की 
उपर्युक्त दोनों व्याख्यावों से सामझस्य बैठ जाता है | | 
न्‍्यायभाष्यकौर-- 
वात्यायन ने प्रमेयविमाजक सूत्र ( नया, द. १, १, & ) के भाष्य में वेशेषिक- 
-दर्शन के द्रव्य आदि छः पदार्थों को भी प्रमेय के रूप में स्वीकृत किया हे किन्तु 
आत्मा आदि बारह प्रमेयों के तत्त्वज्ञान से मोक्ष और उनके मिथ्याज्ञान से संसार का 
उदय होने के कारण उनके ही प्रतिपादन के औचित्य का समर्थन किया है। वहाँ ' 
-का भाष्य इस प्रकार है-- 
'अस्त्यन्यदपि द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेषसमवायाः प्रमेयम्‌, तद्मेदेन चापरिसंख्येयम्‌ | 
अस्य त॒ तत्वज्ञानादपवर्गों मिथ्याशानात्‌ संसार इत्यत एतदुपदिष्ट विशेषेशेति! | 
आत्मा आदि बारह प्रमेयों से मिन्‍न भी प्रमेय हैं जैसे द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य; 
-विशेष तथा समवाय | यदि उनके अवान्तरभेद पर दृष्टि डाली जाय तो उनकी 
कोई निश्चित संख्या हो ही नहीं सकती, तो फ़िर इस प्रकार अनन्त प्रमेय के होते हुये 
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भी न्यायसूत्रकार ने आत्मा आदि केवल बारह प्रमेयों का ही जो विशेष रूप से प्रति- 

पादन किया है वह इसलिए, कि उन प्रमेयों के तत्त्वशान से मोक्ष की सिद्धि एवं उनके. 
मिथ्याश्ञान से संसार की अनुबृत्ति होती है और न्यायसूत्र को रचना ऐसे ही पदार्थों 
का, जिनके तत्त्वशन से मोक्ष और मिश्याज्ञान से संसार होता है, प्रतिपादन करने के- 
लिये हुई है, न कि जो कुछ प्रमाणसिद्ध है उस सत्र का प्रतिपादन करने के लिये 

हुई है। ४ 

प्रश्न होता हे कि जब अर्थशब्द की व्याख्या के सन्दर्भ में द्रव्य आदि छः पदार्थों 
का प्रतिपादन करना ही है तो उन्हीं पदाथों में न्यायदर्शन के प्रमाण आदि सोलह- 
पदार्थों का भी अन्तर्भाव होने के कारण उनके प्रथक्‌ प्रतिपादन की क्या आवश्यकता 
है! उत्तर यह है कि प्रमाण आदि पदार्थों के शान का कुछ विशेष प्रयोगन है अतः- 
उन पदार्थों का विशेष परिचय देने के हेतु उनका प्रथक्‌ प्रतिपादून आवश्यक है | 

न्यायद्शन के प्रथमसूत्र के अवतरणभाष्य में भी इस आशयका प्रशग उठा कर 
उसका समाधान प्रश्ुत किया गया है जो इस प्रकार है--- 

'संशवादीनां इथगू बचनमनर्थंकम्‌, संशयादयों यथासम्भवं प्रप्नाणेषु प्रमेयेधु 
चान्तर्भवन्तो न व्यतिरिच्यन्त इति | सत्यमेतत्‌, इमास्तु चतस्नो विद्या: पृथकृप्रस्थाना: | 
प्राणमृतामनुग्रहायोपदिश्यन्ते | यार्सा चतुर्थीयमान्वीक्षिकी न्यायविद्या | तस्या: पृथक्‌ - 
प्रस्थानाः तंशयादयः पदार्था: | तेषां इथगूवचनमन्तरेणाध्याव्मविद्यामात्रमिय॑ स्थादू यथोप- 
निषद्‌ | तस्मात्‌ संशयादिमिः पदार्थ: एथक्‌ प्रस्थाप्यते! 

इस भाध्यग्रन्थ का आशय यह है कि न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र में प्रमाण, प्रमेय,. 
संशय, प्रयोजन आदि जिन सोलह पदार्थों का निर्देश किया गया. है उनमें संशय आदि 
पदार्थों का धमावेश यथासम्मव प्रमाण या प्रमेय में हो नाता है अतः आपाततः यह्‌- 
प्रतीत होता है कि प्रमाण और प्रमेय के अन्तर्गत ही उन पदार्थों का प्रतिपादन करना 
उचित है। ख्वतन्त्र रूप से उनका प्रतिपादन निरर्थक है.| फिर भी विचार करने पर 
उनके स्वतन्त्र प्रतिपादून का औचित्य और सार्थक्य सिद्ध होता है । जैसे नीतिशात्त में. 
चार विद्यावों का वर्णन किया गया है-- 

आन्वीक्षिंकी, त्रयी, वार्ता दण्डनीतिश्व शाश्वती | 

आन्वीक्षिकी का अर्थ है अनुमानविद्या-न्यायविद्या | इस विद्या के अध्ययन से 
पदार्थ की परीक्षा करने को प्रणालो का परिज्ञान होता है। मनुष्य प्रत्यक्ष अथवा शब्द से 
जिस वस्तु की जानकारी प्रात्त करता है, न्यायविद्या के सहारे बह उस वस्तु के. 
. यायादथ्य की परीक्षा कर उसके सम्बन्ध में एक निश्चित घारणा बना सकता है. और 
तदनुसार उसे व्यवहास्पेत्र में उपस्थित कर सकता है | 
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प्यी का अर्थ है वेद्रयी--ऋगू, यज्ञुः और साम ! यह समस्त ज्ञान-विज्ञान का 
भाण्डागार है | प्रेय और भ्रेय--भोग और मोक्ष के जिन साधनों का श्ञान किसी अन्य 
अप्ताण से नहीं होता उनका शान इत त्रयी से ही सम्पन्न होता है । 
वार्ता का अर्थ है अथंशारत्र | इसमें कृषि, शिल्प, वाणिज्य, भेषज्य आदि नीविको- 
-पार्जन के सभी खोतों का विशद्‌ वर्णन होता है। सुखी ओर समृद्ध जीवन व्यतीत 
करने के लिये इस विद्या का अध्ययन आवश्यक होता है | 
दण्डनीति प्स अर्थ है राजनीति । इसमें राज्य---शासन के सभी अज्ों का वर्णन 
होता है, राष्ट्र और समाज की सुव्यवस्था एवं सुनियोजित प्रगति के लिये इसका 
अध्ययन आवश्यक होता है | 
इस प्रकार यह चारों विद्यायें ससार की सम्पूर्ण मानव जाति के कल्याणार्थ अध्य- 
यन-अध्यापन में परिण्हीत हैं । 
यह निर्विवाद है कि विद्या का भेद प्रस्थान भेद--प्रतिपाद्य विषय के भेद पर निर्भर 
है | प्रतिपाय विषयों में यदि भेद न हो तो विद्यार्यों में भेद नहीं हो सफता | अतः 
आन्वीच्षिकी विद्या भी एक स्व॒तन्त्र विद्या तभी हो सकती है जब्र उसमें कुछ ऐसे 
“विषयों का प्रतिपादन हो जिनका प्रतिपदन अन्य विद्यावों में न किया गया हो, और 
यदि किया भी गया हो तो उनमें उनकी प्रधानता न हो। न्यायदशन में प्रमाण 
अथवा प्रमेय में अन्तर्भाव होते हुए. भी संशय आदि पदार्थों का प्थकू उल्लेख कर, 
यही बात सूचित की गयी है कि सशय आदि पदार्थ न्यायविद्या के प्रधान प्रतिपाय हैं। 
उनका विशेष रूप से प्रतिपादन करने के कारण ही यह एक स्वतन्त्र विद्या है। 
यदि यह विद्या इन पदार्थों का प्रतिपादव न कर आत्मा आदि प्रमेयों के प्रतिपादन में 
ही व्याप्त होगी तो उपनिपदों के समान यह केवल अध्यात्मबिद्या हो जायगी, और 
उस स्थिति में उसका अन्तर्भाव त्रयी में हो जायगा, वह एक चौथी स्वतन्त्र विद्या न 


हो सकेगी | | 
तकभाषाकार का यह कथन कि प्रमाण आदि सोलह पदार्थों का अन्तर्भाव यद्यपि 
वैशेषिक के द्रव्य आदि छुः पदार्थों में ही हो जाता है फिर भी एक विशेष प्रयोजन से 
उनका पृथक प्रतिपादन किया गया है, उक्त भाष्य से ही प्रेरित जान पढ़ता है | 
उक्त माष्य के अनुसार इत कथन का भी यही तात्पय प्रतीत होता है कि द्रव्य आदि 
> छिं। पदार्थों में अन्तर्भाव होने के कारण प्रमाण आदि पदार्थों का प्रतिपादन यदि उन्ही 
के अन्तगत्र किया जायगा तो न्यायदर्शन वैशेषिकद््शन से भिन्‍म एक स्वृतन्त्र दर्शन 
न हो सकेगा | अतः उसके स्वृतन्त्रदर्शनत्त्र के रक्षार्थ उसमें प्रमाण आदि पदार्थों 
का प्थक प्रतिपादन किया गया | 


तकभाषा कि २३६ 


तत्र समवायिकारणं द्रव्यम्‌, गुणाश्रगों बा। तानि च द्रव्याणि पृथिब्यप्ते- 
जोवाय्वाकाशकालदिगात्ममनांति नवैव । 


उक्त छः पदार्थों में द्रव्य का लक्षण है सम्रवायिकारणत्व | जो किसी कार्य का सम- 
बायिकारण होता है. उसे द्रव्य कहा जाता है। इस लक्षण में से यदि समवायि पद को 
हटा दिया जाय तो कारणत्वमात्र ही शेष बचेगा 'और यदि उतने को ही द्रव्य का लक्षण 
पाना जायगा तो गुण, कर्म आदि में अ्रतिव्याप्ति होगी क्योंकि वे भी असमबायिकरण 
तथा निमित्तकारण होते हैं, जैसे तन्तु का रूप पटरूप का तथा कर्म संयोग-विभाग का 
असमवायिकरण और अपने प्रत्यक्ष का नि्मित्तकारण होता है । इसी प्रकार उक्त लक्षण 
ज् से कारणत्व को हटा कर यदि सम्रत्रायिल्रमात्र को द्रव्य का लक्षण माना जायगा तो 
उसकी भी गुण आदि में अतिव्यात्ति होगी क्योंकि उसमें भी जाति का सप्रवायित्व 
आहता है | 


इस लक्षण में कारणत्व का प्रवेश होने से गौरव होता है अतः दूसरा रूघु लक्षण 
जताया गया धुणाश्यत्व | जो समवाय सम्बन्ध से गुण का आश्रय हो वह द्रव्य है | यह 
दूसरा छक्षण अनित्य द्रव्यों में उनकी उत्पत्ति के समय अव्याप हो जाता है क्योंकि 
दे द्रव्य अपने गुणों का कारण होते हैं. और कारण को अपने कार्य की उत्तत्ति के पूर्व 
विद्यमान होना आवश्यक होता है। अनित्य द्रव्य अपनी उत्यत्ति के पूर्व विद्यमान नहीं 
होते अतः उनकी उत्पत्ति के समय डनमें गुण की उचत्ति न हो सकने से उस सम्रय वे 
ननिर्मुण होते हैं। इस लिए गुणाश्रयत्व॒ का अर्थ करना होगा प्रतियोगिव्यघिकरणगुणामाव- ' 
आस्यल्व । उतका अर्थ है जिसमें गुणाभाव अजने प्रतियोगी गुणका व्यधिकरण होकर न रहे 
वह द्रव्य है। अब्र अवित्य द्रव्यों में उनकी उत्पत्ति के समय भी इस लक्षण की अव्याप्ति 
न होगी क्यों कि उस सम्रय'उनमें यद्यपि गुणाभाव रहता है पर प्रतियोगिव्यधिक्र एण होकर 
हीं रहता क्यों कि उन्हीं द्रव्यों में दूधरे तीसरे क्षण गुण भी रहता है | हाँ, यदि कोई 
ऐसा भी द्रव्य हो जो कारणवश अपनी उद्त्ति के दूसरे ही क्षण नष्ट हो जाय तो 
उसमें गुण का उदय न हो सकने के कारण उसमें प्रतियोगिव्यधिकरण गुणाभाव रह 
जायगा अतः उसमें प्रतियोगिव्यधिकरणगुणाभावशत्यत्व के अर्थ में भी गुताश्रयत्व 
अव्याप्त हो जायगा । इस लिए द्रव्य का लक्षेण होगा द्रव्यत्व जाति, जिसमें द्रव्यत्व रहे 
वह द्रव्य है | इस तीसरे लक्षण को संकेतित करने के लिए ही ऊपर के दोनों छक्षुणों का 
उल्लेख किया गया है क्यों कि द्रव्यत्व जाति की सिद्धि सम्रवायिकारणता के अवच्छेदकऋ 
हूप में करनी होती है और वह सम्पूर्ण द्रव्यों में शुणाव्मक कार्य की दृष्टि से ही सम्भा- 
-वित है, अतः द्रव्य को सप्रत्रायिक्रण और गुणाश्रय कहने से उसमें संयोग आदि गुणों 
ही समवायिकारणता का और उसके अबच्छेदकरूप में द्वव्यत्व जाति का ध्यान्‌ 
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आ जाता है। इस प्रकार उन दोनों छच्णों से इस तीसरे लक्षण का संकेत हो जाने से 
इस तीसरे लक्षण के प्रतिपादन में ही अन्थकार का अमभिप्राय प्रतीत होता है | 


द्रव्यभेद्‌-- 

द्रव्य क कुछ नव मंद हैं--ध्रुथिवी जछ, तेज, वायु, आकाश, काल, दिकू ,, 
आत्मा ओर मन | अन्थकार ने 'द्रव्याण नवेब” कह कर दो बातों की ओर संकेत किया 
है | नव शब्द क द्वारा यह संकेत किया गया प्रतीत होता हे कि मूल द्वव्यों की संख्या 
नव अवश्य है, इसलिये इन शक्लावों के लिये कोई अवसर नहीं रह जाता कि शब्द्‌ 
वायु का हा गुण हैं आकाश नाथ का उसका कोई अतिरिक्त आश्रय नहीं है । जन्य 
पदाथ ही काल हैं, उनसे ॥भन्न काल नाम का कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहीं हे । मूर्त द्रव्य ही 
दकू हैं, उनसे मिन्न दिकू नाम का कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहीं हैं। देह आदि ही ज्ञान आंद 
गुणां क आश्रय हैं, आत्मा नाम का कोई अतिरक्त द्रव्य नही हैं। वायु के परमाणु ही 
मन हैं, मन नाम का कोई स्वतन्तर द्रव्य नहीं है। 

एवं शब्द से यह सकेत किया गया जान पढ़ता दै कि द्रव्य इथिवी आदि के रूप में 
नव ही हैं। इन नवों से इथक्‌ तम आदि के रूप में किसी अतिरिक्त द्वव्य'की संचाः 


नहीं दे । 

तम के विषय में मीमांसकमत-- 

मीमांसादर्शन में तम--अन्धकार को एक ख्वतन्त्र द्रव्य माना गया है और उठ 
मान्यता के समर्थन में यह युक्ति दी गई दे कि तम नौ और गतिशील दिखाई देता है। 
नील दिखने से उसे धथिवी में समाविष्ट नहीं किया जा सकता क्योंकि प्रथिवी में गन्ध 
होता है और तम निर्गन्‍्ध होता है। निर्गन्ध होते हुये गतिशील होने के कारण उसे 
वायु अथवा मन में समाविष्ट नहीं किया जा सकता क्योंकि ये द्रव्य नील नहीं 
दिखते और तम नील दिखाई देता है। नी दिखने से उसे नीछ दिखने वाले आकाश 
में नहीं समाविष्ट किया जा सकता क्योंकि आकाश कभी गतिशौरू नहीं दिखाई देता हट 
और तम तो गतिशील दिखाई देता है । काछ, दिंकू और आत्मा में भी उसे समाविष् 
नहीं किया जा सकता क्योंकि ये द्रव्य कमी नील या गतिशील नही दिखाई देते 
किन्तु तम तो नील और गतिशील दिखाई देता हे । इस प्रकार नील और गतिशील 
दिखाई देने से यह सिद्ध होता है कि तम एक दशवां द्रव्य है| मीमांसकों की इस 
7 प्रतिपादन करने वाला यह श्लोक दर्शन के अध्येताबों में अत्यन्त 


77१ 
दज, 


मान्यता के 


प्रसिद्ध है-- े 
तमः खलु॒चर्ल नील परा१रविभागवत्‌ | 


प्रसिद्धद्रव्यवैधर्म्यान्नवभ्यो. भेचुमहति ॥ 
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तम्र में गति होती है, नील रथ होता है। तम की उत्पत्त क्रम से होती है, 
दूर तथा सप्रीप के स्थानों में होती है | अतः उपमें कालकृत तथा दिकृक्षत परत्व और 
अपरत्व रहता है| तम एक स्थान से विभक्त होकर दूसरे स्थान से संयुक्त होता दिखाई 
देता है अतः उसमें संयोग और विमाय नो होता है। छोटे, बड़े स्थानों में तम छोटा 
और बड़ा दिखाई देता है अतः उसमें कई प्रकार का परिमाण भी होता है। भिन्न भिन्न 
स्थानों में मिन्न भिन्न दिखाई पड़ने से उसमें विभिन्न संख्यायें भी होती हैँ | एक स्थान 
का तम दूसरे स्थान के तम से पथक्‌ दिखाई देता है अतः उसमें पथकत्व भी है। इस 
प्रकार जाति और गुणों का आश्रय होने और उक्त रीति से प्थिवी आदि प्रसिद्ध नव 
, दब्यों से विक्षण होने से वह एक विजातीय स्वतन्त्र द्रव्य है | 
नैयायिकमत-- 
तम के विषय में न्‍न्यायदर्शन का अमिम्रत यह है कि नील और गतिशील दिखाई 
देने से तम को डब्य नहीं माना जा सकता क्योंकि जो द्रव्य नहीं होता वह भी कभी 
कभी नीछ और गतिशील दिखाई देता है, जैसे कबूतर के डड़ते समय डसके 
गले का रड्ग | यदि यह कहा जाय कि नी और गतिशील दिखाई देने से तम में द्रव्यत्व 
का अनुमान अभीष्ट नहीं है किन्तु नील रूए और गति से द्रव्यत्व का अनुमान अभीष्ट 
है और इस अनुमान में कोई वाधा नहीं हो सकती, क्योंकि नीलरूप और गति में 
कहीं भी द्रव्यत्य का व्यभिचार हीं है, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि तम में नीलरूप और 
गति का होना सिद्ध नहीं है। यदि यह कहा जाय कि तम में नीलरूप और गति का 
प्रत्यज्ञ दर्शन होता है और उसके अनन्तर 'तिम अनील और निश्चक होता है? इस 
प्रकार की बाधक प्रतीति का उदय कदापि न होने से वह प्रमा है, अतः उस प्रमात्मक् 
दर्शन से तम में नीरकरूप और गति की सिद्धि होने से नीलरूप और गति से तम में 
द्रव्य का अनुमान निष्पन्न हो सकता है, तो यह भी ठीछ नहीं है, क्योंकि बाधक 
प्रतीति के अनुदयमात्र से किसी प्रतीति को प्रमात्मक नहीं माना जा सकता, कारण 
कि यदि ऐसा माना जायगा तो आकाश नीछ है? इस प्रतीति के अनन्तर 'आाकाश 
नील नहीं है” इस बाघक प्रदीति का उदय न होने से आकाश में नीलत्व दी ग्रतीति 
भी प्रमा हो जायगी और फिर उसके बल से आकाश में भी नीलत्व की सिद्धि हो जायगी, 
अतः किसी धर्मी में किसी घम्म की प्रतीति को प्रमाव्मक तभी माना जा सकता है 
जब उस धर्मी में उस धर्म का अस्तित्व किसी अन्य प्रमाण से सिद्ध हो | तम में नीलरूप 
और गति किसी अन्य प्रमाण से सिद्ध नहीं है अतः उसमें नीलरूप और गति के दर्शन 
का प्रमात्व सिद्ध नहीं है, तो फिर उक्त दर्शन में प्रमात्व और अप्रमात्व जब सन्दिग्ध 
है तब उसके बल से तम में नीलूूप और गति की सिद्धि किस अ्रकार हो सकती हैं ? 
और जत्र उसमें नीूूरूप और गति का होना सिद्ध नहीं है तत्र उसके आधार पर 
१६ 
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[ अथपु निरूपणीयेपु प्रथमस्य द्रव्यपदार्थस्य अध्भप्राप्तत्य चवविधस्य 
भेदान्रिरुपयितुमिच्छन्‌ क्रमप्राप्तां पथिवीं लक्षयति । ] 

तत्र पृथिवीत्वसामान्यव॒त्री पृथिवी। काठिन्यकॉमलत्वायवयवसयोग- 
विशपण युक्ता, प्राण-शरीर-मत्पिण्ड-पापाण-च्रक्षादिरूपा, रूप-रस-गन्ध- 
स्पश-संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपर त्व-गु रुत्व-द्रवत्व- 
संस्कारबती | सा च द्विविधा नित्याउनित्या च। नित्या परमाणुरूपा अनित्या 
च कायरूपा। दिचिधाया। पृथिव्या रूप-रप्त-गन्ध-स्पशा-अनित्याः 
पाकजाश्व । पाकस्तु तेज/संयोगः, तेन पथिव्याः पूजरूपादयों नश्यन्त्यन्ये जन्यन्त 
इंति पाकजा$ | 
तम में द्रव्यत्व का अनुमान किस प्रकार हो सकता है? अतः तम के विषय में स्याय- 
दर्शन की सुनिश्चित मान्यता यह है. कि तम कोई द्वव्य नहीं है किन्त तेज का अभाव 
ही तम है, क्योंकि जिस स्थान में जिस समय तेज नहीं होता उसी समय उस स्थान में 
तम की प्रतीति होती है। यदि यह शह्ला हो कि यही क्‍यों न माना जाय कि तम 
ही द्रव्य है और उसका अमाष ही तेज हे, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि उष्ण स्पर्श 
के आश्रयरूप में तेज को द्वव्य मानना अनिवार्य है क्रिन्तु तम को द्रव्य मानने में ऐसी 
कोई प्रचल युक्ति नहीं है अतः उसे तेज का अभाव मानने में कोई बाधा नहीं है | इसके 
अतिरिक्त तम को द्रव्य मानने में गौरव भी है, क्योंकि तेज का सन्निधान होने पर उत्तकी 
निवृत्ति होने के कारण उसे नित्य द्रव्य न मान कर जन्य द्रव्य ही मानना होगा, और 
उस स्थिति में उसके प्रागमाव, ध्वंस तथा अनन्त अवयवों की कल्पना आवश्यक हो 
लाने के कारण गौरव का होना अनिवार्य है | इस प्रकार जत्र यह सिद्ध हो जाता है कि 
तेज का अभाव ही तम है तब यह निविवाद रूप से स्द्रीकार्य है कि उसमें नीलरूप 
और गति का होना सम्मव नहीं है अतः उसमें नीलरूप और गति का दर्शन 
अमात्मक है | 

इस विषय की प्रामाणिक जानकारी के लिये न्यायदर्शन, वात्स्यायनभाष्य १, :२, 
४६, तथा वेशेषिकदर्शन ४५, २, १६-२० का अवलोकन उपयोगी हो सकता है। 

कुछ लोगों ने शब्द और सुब्र्ण को द्रव्य मान कर द्रिव्याणि नवैव” का निराकरण 
करना चाहा है, पर न्यायमत में शब्द को आकाश का विशेषगुण तथा सुवर्ग को तेज 
का प्रमेद मान कर द्विव्याणि नवेव” सिद्धान्त की रक्षा की ग़ई है, विस्तार के भय से 
हस विषय की विशेष चर्चा यहाँ नहीं की जा सकती | ह 


! पथिवी--- 
उपयुक्त नव द्र॒व्यों में पथिबी का लक्षुण दे पृथित्रीत्त जाति। यह जाति जिसमें 


रहती है उसे प्रथिवी कहा जाता है | इस जाति की सिद्धि गन्ध की समवायिकारणता 
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के अवच्छेदकरूप में अनुमान प्रमाण से सम्बन्न होती है। अनुमान का प्रयोग हस प्रकार 
होता है-- 


गन्वसमबायिकारणता क्िल्विदर्मावच्छिन्रा, कारणताखात्‌ , या या कारणता सा 
किश्विदर्मावच्छिनरा तन्त॒निष्ठपटकारणतावत्‌ू-गन्ध की सम्रवायिकारणता क्िप्ती धर्म से 
अवच्छिन्ष--नियन्त्रित है, क्योंकि बढ कारणता है, जो जो कारणता होती है वह सत्र 
किसी धर्म से अबच्छिन्न होती है जेसे तन्तु में पट की कारणता तन्तुत्व से अवच्छिन्न 
होती है। इस अनुमान से गन्ध की समवायिक्रारणता के अवच्छेंदकरूप में प्रथिवीत्व 
की सिद्धि होती है। आशय यह है कि गन्ध की उत्मत्ति प्रथित्री में होती है, पथिवी 
से भिन्न में नहीं होती, अतः समवाय सम्बन्ध से गन्व के प्रति पृथिवी को तादात्म् 
सम्बन्ध से कारण माना जाता है इस प्रकार गर्व को समवायिकरारणता सम्पूर्ण पृथिवी में 
रहती है और एथिवी से भिन्न में नहीं रहती, अतः वह कारगता जि धर्म से अवच्छिन्न- 
नियन्त्रित होगी वह घर्म भी सम्पूर्ण पृथित्री में रहेगा और प्रथित्री से भिन्न में न रहेगा । 
उक्त अनुमानद्वारा गन्ध की सम्रवायिकारणता ऐसे जिस धर्म से अवच्छिन्न सिद्ध होती है 
उसका नाम है प्थिवीत्व | उस धर्म को जातिस्व॒रूय मानने में कोई बाधक न होने से उसे 
जाति माना जाता है | यह पृथित्रीत्व जाति ही पथिवी का छक्षण है | 


पुथिवी के कठिन कोमछ आदि कई भेद होते हैं। जिप्त इथिवरी के अवययों का 
संयोग दृढ़ होता है वह कठिन होती है और जिस प्रथिवी के अबयवों का संयोग 
शिथिल होता है वढ कोमल होती है । 


पृथिवी के अनेक स्वरूप होते हं--आण, शरीर, मत्पिण्ड, पाषाण, बक्तु आदि | 
न्याय के अन्य अन्यों में प्थिव्री के इन सभी रूपों को तीन वर्गों में विभक्त किया 
गया है--शरीर, इन्द्रिय और विषय | मनुष्य, पशु, पत्ती, कीट, पतड्ठ, वनस्पति आदि 
का समावेश शरीखर्ग में, प्राण का समावेश इन्द्रियवर्ग में, सृत्विण्ड, पाधाण आदि का 
समावेश विषयवर्ग में किया जाता है | 


पृथिवी में चौदह गु् होते हैं--रूप, रस, गरघ, स्पर्श, संख्या, परिमाण, पथक्त्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व और संस्कार (वेग तथा स्थितिस्थापक) | 

पृथिवी के मुख्य भेद दो हैँ, नित्य छथिवी और अनित्य एृथिवी । जो प्रथिवी परमाणु- 
रूप होती है वह नित्य होती है और जो परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न होती है वह 
अनित्य होती है । अनित्य पृथिवी के भी दो भेद होते हैं अगु और महत्‌ । जो प्रथिवी 
दो परमाणुवों के संयोग से उत्पन्न होती है जिसे इत्यणुक कहा जांता है वह अगु 
होती है | तीन इच्बगुकों के संग्रोग से जो प्रथिवी उत्पन्न होती है जिसे त्रुटि था 
असरेरु कहा जाता है वह तथा उससे बढ़ी समस्त प्रथिवी महत्‌ होती है। 
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नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की प्रृथिवी में रहने वाले रूप, रस, गन्ध और 
स्पर्श अनित्य तथा पाकज होते हैं| पाकज का अर्थ है पाक से उत्पन्न होने वाला, 
और पाक का अर्थ है तेज का विलक्षुण संयोग | इस विलक्षृण तेज/संयोगरूप पाक: 
से पृथिवी के पूर्ववर्ती रूप, रस, गर्घ और स्पर्श का नाश हो जाता है और उनके 
बदले नये रूप, रत, गन्ध और स्पर्श की उत्पत्ति होती है, इस अकार जो रूप आदि 
गुण पाक से उत्पन्न होते हूँ उन्हें पाक कहा जाता है । 


आम का कच्चा फल जिसका रूप हरा, रस खट्टा, गन्ध--अवध्यक्त सुरभि और. 
स्पर्श कठोर होता है, वही सूर्य के आतप का चिरसम्पर्क पाकर जब पक जाता हूँ तंब् 
उसके हरे रूप का नाश द्वोकर उसके बदले छाल या पीले रूप की उत्पत्ति होती है, 
खट्टे रस का नाश होकर उसके बदले मधुर रस की उत्पत्ति होती है, अव्यक्त सुर्रास 
गन्ध का नाश होकर उसके बदले व्यक्त सुरभि गन्घ की उत्पत्ति होती है | पके आम क्र 
ये रूप, रस, गन्ध और स्पर्श सूर्यातप्सम्पर्कछूप पाक से जनित होने के कारण पार्क 
कद्दे जाते हैं । 

गाय हरी घास, सूखा भूसा आदि खाती है, पेट में पहुँचने पर उसको जठराग्नि 
के सम्पर्क से ये बस्तुयें हू: कर परमाशुरूप मे परिवतित हो जाती हैं, फिर उन्हीं 
परमाणुवों से गोबर, रक्त, मांस, दुग्ध आदि की उत्पत्ति होती है। इन वस्तुओं के 
रूप, रस, गन्ध और स्पर्श घास-मूसे आदि के रूप, रस, गर्व और स्पर्श से अत्यन्त 
विशदश होते हैं, इन गुणों का यह अद्भुत परिवर्तन गाय की जठराम्नि के सम्पर्करूप 
पाक से ही सम्पन्न होता है | 

मिट्टी का कच्चा घढ़ा भाँवे में पढ़कर अग्नि के तीज्न संयोग से जब पक जाता हे 
तब उसके पहले के रूप, रस, गन्‍ध और य्पर्श पूर्णरूपेण परिवर्तित हो जाते है | 

धान, गेहूँ आदि के धीज जब खेत की मिट्टी में बो दिये जाते हैं तब मिट्टी के 
भीतर की गर्मी पाकर हूढ जाते हैं, छटे बीज के परमाणुवों के वीजावश्या के 
रूप, रस, गन्ध और स्पश नष्ट हो जाते हैं, उसके स्थान में - नये रूप, रख, गन्ध और 
स्पर्श की उत्पत्ति हो जाती है, इन नये गुणों से युक्त बीजावयवबों से अक्लुर का उदय 
होता दे । बीजायवय्यों के गुणों का यह विचित्र परिवर्तन मिट्टी के भीतर की गर्मी की देन 
है, मिद्दी के अन्तास्थित तेज के सम्पर्क का फ़ल है, सच्चे अर्थ में पाकज है | 

इस प्रकार संसार के सम्पूर्ण पार्थिवद्रव्य पर पाक का प्रभाव स॒व्यक्त है। 
पीछुपाक और पिठरपाक-- 


पाक के विषय में वैशेषिकदर्शन और न्यायदर्शन की मान्यताओं में भेद दे । 
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. चैशेषिकदर्शन पीछग़क का समर्थक है और न्यायदर्शन प्िठरपाक का | पीछु पाक का अर्थ 
है परमाणुपाक और पिठरपाक का भर्थ है पिण्ड--अवयदी द्रव्य का पाक | 


वैशेषिकद्शन की दृष्टि यह है कि कुम्हार जब कच्चे घड़े को आंवे में डाल देता 
है, तब आंवे की धधकती जाग के सम्पर्क से घड़ा टूट जाता है, उसके समस्त परमाणु 
विभक्त हो जाते हैं फ़िर अग्निसंयोग से उन परमाणुवों के पूर्ववर्ती रूप, रस, गन्ध और 
स्पर्श का नाश होकर उनके बदले उन में नये रूप, रस, गन्ध और स्पर्श की 
उत्पत्ति होती है, फिर इन नये शुणों से युक्त परमाणुवों का परस्पर संयोग होकर इत्यणुक, 
ज्यणुक आदि के क्रम से नये पके घड़े की उत्पत्ति होती है। आंबे के भीतर अग्नि- 
संयोगात्मक पाक से जो विलक्षुणता सम्मन्त होती है वह रूप, रस, गन्ध और स्पर्श इन 
गुणों तक ही सीमित रहती है, क्योंकि कच्चे घड़े और पके घड़े में जो अन्तर होता है 
“बह इन शुणणों में ही छक्षित होता है, शेष सच्च आतें दोनों में समान होती हैं । 

प्रश्न होता है कि अब में अग्नि के ताप से जब घड़ा टूट जाता है, उसके परमाणु 
'विभक्त हो जाते हैं तो फिर कुम्हार आदि की सहायता के बिना घड़े का यथापूर्व निर्माण 
कैसे हो जाता है ! उत्तर यह है कि यह सत्र जीव के अहृष्ट और ईश्वर के प्रयत्न से 
सम्पन्न होता है, पके घड़े से जिन प्राणियों को भोग होना है उनके अद्ृष्ट के सहयोग 
से ईश्वर टूटे घड़े के पक्के परपाणुत्ों से पुराने घड़े के आकार-प्रकार में ही नये घड़े का 
निर्माण कर देता है | 

प्रश्न होता है कि जब्र आँवे में कच्चे घड़े के दूडने पर उनके परभाणुयं में पाक 
होता है और फिर उन पके परमाणुवों से नये घड़े का जन्म होता है तब्र यह सारी घटना 
देखने में क्यों नहीं आती १ उत्तर यह है कि कच्चे घड़े के टूटने और उसके स्थान में 
नये पक्के घड़े के पेदा होने का कार्य ऐसे चमत्कारपूर्ण दंग से और इतनी द्रुतगति से 
'निष्पन्न होता है कि इस सारी प्रक्रिया को कोई देख नहीं सकता | 

दूसरी बात यह भी है कि परपाणत्रों का परस्पर अछगाव भी उतना ही होता है 
जितने में उनके साथ अग्नि का संयोग होकर उनका परिपाक हो सके। इस 
प्रक्रिया में परमाणुवों का अछगाव इतवा कप होता है कि कार्यक्रारण की स्वीकृत 
मर्यादा के अनुसार घड़े का नाश तो हो जाता है, पर दर्शक की अक्षमता के कारण 
उसका ढाँचा ऊपर से ज्यों का त्यों दिखाई देता है| 

पूंछा जां सकता है कि आंवें में कच्चे घड़े के परमाणुत्रों का अछ्गाव होकर उसके ट्र्य्मे 
और उसके स्थान में नये घड़े के पैदा होने की विचित्र घटना मानने की आवश्यकता 
डी क्या है ! कच्चे घड़े का नाश न मानकर उप्ती का पाक मान लेने सें हासि क्‍या है ! 
5त्तर में कहा जा सक्नता है कि आंवे से पक कर निकला घढ़ा केवछ ऊपर से ही पका 
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नहीं होता, किन उसे तोढ़ने पर उसके भीतर का भाग भी पूरा पका हुआ मिलता है। 
घड़े के भीतरी भाग का परिषाक उसके भीतर अग्नि का प्रंवेश हुए बिना नहीं हो सकता, 
ओर अग्नि का प्रवेश घड़े का नाश हुए विना नहीं हो सकता, क्योंकि उसके सम्ूर्ण 
अवयब एक दूसरे से इतने निविढ़ रुप में संयुक्त होते हैं कि उनके भीतर अग्निक्ों 
का प्रवेश कथमपि सम्मव नहीं हो सकता | 
दूसरी बात यह हे कि ऐसा देखा जाता है कि आंब में डाले गये सब घड़े ठीक 
नहीं निकलते | बहुत से घड़े अग्नि के तीव्रतर ताप से गलकर भाँवा बन जाते हैं, इससे 
यह करपना अनायास की जा सकती है कि आंवे के सभी घड़े अपने भीतरी 
भागों के परिपाकार्थ टटते अवश्य हैं, पर उनमें जो अग्नि के तीत्रतर ताप में पढ़ जाते 
हैं, वे पुनः निमित नहीं हो पाते । यह (स्थात भी जीवों के अदृष्ट-वैचितब्य से ही उपपन्न 
होती है | 
पाके के सम्बन्ध में न्यायदर्शन की दृष्टि यह है कि पाक के लिए आंवें में डाले गये घढ़े 
का नाश मानना उचित नहीं है, क्योंकि आयें के मीतर घड़े के टूटने और फिर यथाएूर्व 
नये घड़े का निर्माण होने में न तो कोई प्रमाण है और न ऐसा मानने की कोई आवश्यकता 
ही है भीतरी भाग के पाक के लिए घड़े के भीतर अग्नि के प्रवेश की उपपत्ति के लिए, 
घड़े के परमाणुवों के अल्गाव की जो आवश्यकता बतायी गयी है, वह ठीक नहीं जान 
पढ़ती, क्योंकि घड़े के भौतर तेल, घी आदि डालनेपर उसके बाहर भी चिकनाहट आ 
जाती है, केवल चिकनाहट ही आती है इतना ही नहीं होता, अपितु बहुधा बाहर से 
तेल, घी आदि के बूद्‌ भी टपकने लगते हैं। इससे यह बात बरबस स्वीकार करनी पड़ती 
है कि घड़े के भीतर अत्यग्त सूक्ष्म छिद्र होते हैं, जिनके मार्ग से मीतर डाछा गया तेल 
आदि पदाथ बाहर निकल आता है | फ़िर जब घड़े में ऐसे सूक्ष्म छिंद्रों का होना सिद्ध है, 
तब उन्हीं मार्गों से अग्नि के सूक्ष्मःम कर्णों का प्रवेश भी उसमें सम्मव है और डन अग्नि- 
कर्णो के ताप से घड़े के भीतरी भाग का परिपाक भी सम्भव है, तो इस प्रकार घड़े के 
ज्यों का त्यों बने रहनेपर भी जब उसके भीतर-बाहर परिपाक हो सकता है. तब पाक के 
लिए, उसका विनाश मानना अत्यन्त असंगत है। 
तकभाषाकार का सत-- 
वेशेषिक के पीड़पाक और न्याय के पिठरपाक इन दोनों मतों में तकभाषाकार 
को न्याय का मत ही अभिमत प्रतीत होता है, क्योंकि उन्होंने नित्य और अनित्य दोनों 
प्रकार की प्रथिवी को पाकज गुणों का आश्रय बताया है, उनका यह कथन न्यायमत में 
ही संगत हो सकता है, क्योंकि उस मत में परमाण और अवयवी दोनों में पाक माना 
गया है, वेशेषिक मत में अनित्य परथिवी को पाकज गुणों का आश्रय बताना सगत नहीं 
हो सकता क्योंकि उस मत में अवयवी का दच्यणुकान्त नाश हो जाने पर उसके परमाणुवों 
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अप्प्वसामान्ययुक्ता आपः। रसनेन्द्रियःशरीर-सरित्‌- समुद्र-हिम-करकादि- 
रुप), गम्धवर्जस्नेहयुक्तपूर्वोत्तगुणवत्यः, नित्या अनित्याश्र । नित्यानां रूपा- 
दयो नित्या एव, अनित्यानां रूपादयो5नित्या एवं | 


में ही पाक माना गया है, परमाणवों के पक जाने के बाद जब नये अवयवी की उत्यत्ति 
होती है, तब उसमें कारणगत गुणों से ही रये रूप आदि का जन्म होता है, अतः उस मत 
के अनुसार परमाणुरूप नित्य पृथिवी ही पाकज गुणों का आश्रय हो सकती है, अनित्य 
प्थिवी पाकज गुणों का आश्रय नहीं हो सकती | 

हाँ, यदि पाकज शब्द का 'भाकजन्य! अर्थ न ले पाकप्रयोज्य! अर्थ लिया जाय तब 
अनित्य॑ प्थिवी को मी पाकज शुर्णों का आश्रय कहा जा सकता है क्योंकि परमाणुगत 
पाकज गुणों द्वारा परमरया प्रादुर्भूत होने के कारण अवयवी के रूप आदि गुण भी 
पाकप्रयोज्य होते हैं किन्तु इसके लिये पाकज शब्द को लाक्षुणिक मानना 
अनिवार्य होगा । 


झपू-जल 

अप्‌ का अर्थ है जल, अप्त्व का अर्थ है जल्त्व, यह सम्पूर्ण जल में रहने बाली 
और जल से भिन्न भें न रहने वाली एक जाति है, यह जछत्व जाति ही जल का लक्षण 
है | इसकी सिद्धि दो अनुमानों द्वारा की जाती है, पहले अनुमान से जन्यस्नेह को 
समृवायिकारणता के अवच्छेदक--नियामक रूप में जन्यजलत्व जाति की सिद्धि 
होती है और दूसरे अनुमान से जन्यज्षठ की सम्रवायिकारणता के अवच्छेंद्क-- 
नियामक रूप में जलत्व जाति की सिद्धि होती है | 


आशय यह है कि स्नेह जल का एक विशेषगुण है, उसके दो भेद हूँ नित्य और 
अनित्य | परमाणु रूप जल का स्नेह नित्य होता है, उसका जन्म और नाश नहीं होता। 
परमाणु से भिन्‍न सम्पूर्ण जल अनित्य होता है, उसमें रहने वाला स्नेह अनित्य होता है 
उसका जन्म और नाश होता है, अनित्य स्नेह को जन्यस्नेह मी कहा जाता है, उसकी 
उर्पत्ति अनित्य जल-जन्य बल में होती है, परमाणुरूप नित्य जल में या जल से मिन्‍न 
पदार्थ में नहीं होती | इस वस्तुस्थिति के अनुरोध से यह कार्यक्रारणमाव माना जाता है कि 
सप्रवाय सम्बन्ध से जन्यस्नेह के प्रति तादात्म्य सम्बन्ध से जन्यन्षक कारण होता है, 
जन्यजल में जन्यस्नेह की यह कारणता ही जन्यस्नेह की समवायिकारणता है इसे पक्ष 
बनाकर इस प्रकार का अनुपान किया जाता है-- 

जन्यस्नेह की समवायिकारणता किसी धर्म से अवच्छिन्न--नियन्त्रित है, क्‍योंकि वह 
कारणता है, जो जो कारणता होती है वह सभी किसी घर्म से अवच्छि्न होती दे जैसे 
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कपाल में रहने वाली घटकी कारणता कपाल्‍त्व से अवच्छिन्न होती है? इस अठुमान से 
जन्यस्नेह की समवायिकारणता के अवच्छेंदकरूप में जो घ॒र्म लिद्ध होता है,-वह समर 
जन्यजजल में रहता है मित्य जल तथा जलसे भिन्‍न पदार्थ में नहीं रहता, उस धर्म का नाम 
है जन्यबलत्व, उसे जातिरूप मानने में कोई बाधक न होने से जातिवाधकामांदसहकृत 
उक्त अनुमान से ही उस धर्म में जातित्व की भी सिद्धि हो जाती है | 


इसी प्रकार जन्यजल की उद्त्ति नित्य-अनित्य दोनों प्रकार के सम्पूर्ण जल में होती 
है और जल से भिन्न पदार्थ में नहीं होती, इस वस्तुस्थित के आधार पर इस प्रकार के 
कार्यकारणभाव की कल्पना की जाती है कि समवाय सम्बन्ध से जन्यजल के प्रति तादात्म्य 
सम्बन्ध से जल कारण होता है | जल में रहने वाली जन्यज्ञल की यह कारणता ही जन्य- 
जल की समवायिकरणता है, इ कारणता को पक्ष बनाकर इस अकार अनुमान किया 
जाता दै-- 

'जन्यजल की समवायिकारणता किसी धर्म से अवच्छिन्न है, क्योंकि वह कारणता 
है, जो जो कारणता होती है वह सभी किसी धर्म से अवच्छिन्न होती है जैसे दण्ड 
में रहने वाली घटकारणता दण्डत्व से अबच्छिस्त होती है! इस अनुमान से जन्यजल 
की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में जिस धम की सिद्धि होती है, वह नित्य- 
अनिध्य दोनों प्रकार के सम्पूर्ण जलू में रहता हैं और जल से मिन्‍न पदार्थ में नहीं 
रहता, उसी का नाम है जचत्व, उसे जातिरझूप मानने में कोई बाधक न होने से 
जातिवाधकाभावतहक्वत उक्त अनुमान से ही उसमें जातित्व की सिद्धि होती है 


उपयुक्त रीति से जख्त्वजांति की सिद्धि होती है, वही जल का लक्षण है। 


जल के अनेक रूप हैं--जैसे रसनेन्द्रिय, शरीर, सरित्‌-नदी, हिम-बर्फ, करका* 
ओला आदि | जल के इन सभी प्रसेदों में गन्ध को छोड़कर एथिवी के शेष सभी 
गुण रहते हैं। गनध के बदलें जल में स्नेहनाम का एक नवीन सुण रहता है। इस 
प्रकार जल में रूप, रस, स्नेह, स्पर्श, संख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, 
अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व और संस्कार ये चौदह गुण रहते हैं। इन चौदह णुणों में 
जल का रूप अभास्वरशुक्छ होता है। अभास्वर का आर्थ है पर का अग्रकाशक | 
रस केवल मधुर होता है। मौबू के जछ आदि में जो खथस होती है वह नीबू के 
पार्यित्र कलेवर की होती है, जल का रस तो मधुर ही द्वोता है जो नीकू के पार्थिव 
झाग के उत्कट खट्टे रस से अमिभूत रहता है। हर्रा आदि खाकर जल पीने से जल 
की स्वाभाविक मिठास का अनुभव होता है । जछ का स्पर्श शीत होता है, गर्मी री 
क्रूतु में या आग पर गरम करने पर जल में जो उष्णता प्रतीत होती है वह जल में प्रविष्ट 
सूर्य के किरणों तथा आग्विकों की होती है, उस उष्णता से अभिमूत होने के नाते 
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हट क्रि उश्ण्पश के दो भेद होते हैं नित्य और अनित्य, नित्य उच्णप्पर्श नित्यतेज- 
परमाणु में रहता है और अनित्य « ष्यस्पर्श अनित्य तेज में रहता है| अनित्य उष्णर्श 
को जन्य उष्णस्पर्श और भनित्य तेज को जन्यतेज कहा जाता है। जन्य उष्णास्पर्श की 
उत्पत्ति केवढ जन्यतेज में ही होती है, नित्य तेज या तेज से मिन्‍्तर पदार्थ में नहीं 
होती । इस वस्तुस्थिति के आधार पर यह कार्यक्नरणमाव माना जाता है कि समवाय 
सम्बन्ध से जन्यउष्णस्पर्श के प्रति तादात्य सम्बन्ध से जन्यतेज कारण होता है,. 
जन्यतेज में रहने बाली जन्य उष्णलर्श की यह कारणता ही जन्‍्य उष्णस्पर्श की सम्वायि- 
कारणता कही जाती है, इस कारणता को पक्त बनाकर इस प्रकार का अनुमान किया 
जाता है-- 

जन्य उष्णस्पर्श की सम्रवायिकारणता किप्ती घ॒र्म से अवच्छिस्त-नियन्त्रित है, क्योंकि 
वह कारणता है, जो जो कारणता होती है वह सभी किसी धर्म से अवच्छिस्न होती है जैसे 
कपाल में रहने वाली घटकारणता कपाल्‍त्व से अबच्छिन्न होती है, इस अनुमान से जन्य 
उष्णस्पर्श की सम्रतायिका(णवा के अवच्छेदरूप में जिस धर्म की सिद्धि होती है उसी का 
नाम है जन्वतेजस्व, उस धर्म को जातिरुप मानने में कोई जाघक न हो मे से जातिआराध* 
काभावसहझत उक्त अनुमान से ही उसमें जातित्व की भी सिद्धि हो जाती है | 

इसी प्रकार जम्यतेज की उत्पत्ति नित्य-अनित्य दोनों प्रकार के तेजों में होती हें 
और तेज से भिन्न पदार्थ में नहीं होती, इस वस्तु,स्थति के आधार पर इस कार्यक्ारणं- 
भाव की कल्पना की जाती है कि समवाय सम्बन्ध से जन्पतेज के प्रति तादात्म्य सम्बन्ध 
से तेज कारण है, तेज में रहने वाली जन्यतेज की यह कारणता ही जन्यतेज की समवायि- 
कारणता कही जाती है। इसे पक्षु बनाकर इस प्रकार अनुमान किया जाता है-- 

जन्यतेज की समवायिकारणता किसी धर्म से अवच्छिन्तन--नियन्त्रित है, क्योंकि: 
वह कारणता है, जो जो कारणता होती है वह सभी किसी धर्म से अवच्छिन्त होती है 
जैसे दण्ड में रहने वाली घटक्ारणता दण्डत्व से अवच्छिन्न होती है | 

इस अनुमान से जन्यतेज की समवायिक्रारणता के अवच्छेद्करूप में जिस धर्म की 
सिद्धि छोती हे, उसी का नाम है | तेजस्व, उसे जातिरूयत मानने में कोई बाधक ने 
होने से जातित्राधकामाववहक्ृत उक्त अनुमान से ही उसमें जातिखकी भी 
सिद्धि हो जाती है । 

उपयुक्त रीति से सिद्ध होने वाली तेजस्त्व जाति को तेज का लक्षण मारना 
जाता है| 

तेज के कई रूप हैं- जैसे चक्तु, शरीर, सूर्य, सुर्ण, अग्नि, विद्युत्‌ू आदि | तेज 
में रू3, स्पर्श, सख्या, परिमाण, प्ृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, द्रवत्व और 
संस्कार ये तेरह गुण रहते हैं । 


तकंभाषा श्ष्ट 


तेज के मुख्य दो मेद हैं नित्य और अनित्य | परमाणुरूप तेज नित्य होता है,. 
: उससे भिन्न रुम्पूर्ण तेज अनित्य होता है। अनित्य तेज की तीन श्रेणियां होती हैं 
इन्द्रिय, शरीर और विषय | तेजस इन्द्रिय है चक्तु, तेजस शरीर सूर्यक्तोक में होता है,- 
उसका निर्माग तेज के परमाणुवों से होता है, किन्तु उसमें भी प्थिवी का उतना अंश 
सम्मिलित रहता है जितने से कर-चरणादि की रचना हो सकने से वह उपयोगद्रम बन 
सके | इन्द्रिय और शरीर से मिन्‍न॑ समस्त अनित्य तेज भोग का साधन होने से विषय-- 
रूप तेज कहा जाता है | 

नित्य तेज--परमाणु के रूप, स्पर्श, एंकल्वसंख्या, परिमाण और एकप्रथक्ल इतने" 
गुण नित्य होते हैं, शेष सभी गुण अनित्य होते हैं | अनित्य तेज के सम्पूर्ण गुण अनित्य- 
होते हैं। तेज का रूप भाष्वर शुक्ल होता है| भास्वर का अर्थ है परप्रकाशक | तेज का 
स्पर्श उष्ण होता है, परमाणुरूप नित्य तेज में केवल देशिकपरत्व-अपरत्व रहते हैं, कालिक- 
प्रत्व-अपरत्व नहीं रहते | अनित्य तेज में देशिक और कांलिक दोनों प्रकार के परत्व- 
अ रव्व रहते हैं | तेज का द्व वत्व नेमित्तिक होता है, अग्निसंयोगरूय निमित्त को पाकर 
उत्पन्न होता है जैसे उुवर्ण आदि का द्रवत्व | तेज का सस्कार वेगात्मक होता है, कुछ - 
लोग उसमें स्थितिस्थापक संस्कार भी मानते हैं । 


अनित्य तेज के चार प्रकार हैं [ १] उद्भूतरूपस्प्श--ऐसा तेज जिसका रूपर 
और स्पर्श दोनों उद्भूत--प्रत्यक्ष॒त्राह्य हो [२] अनुदूभूतरूपस्पर्श--ऐसा तेज जिसकाः 
रूप और स्पर्श दोनों अनुद्भूत-प्रत्यक्ष-अग्राह्म हो । [३| अनुदभूतरूप-उद्भूतस्पर्श-- 
ऐसा तेज जिसका रूप अनुद्भूत हो और स्पर्श उद्भूत हो । [४] उद्भूतरूप-अनुद्भूत-- 
स्परश-ऐसा तेज जिसका रूप उद्भूत हो और स्पर्श अनुद्भूत हो । 

पहले प्रकार में सूर्य आदि तेज का और अग्नि आदि पिण्डीभूत तेज का समावेश- 
होता है क्योंकि इनका रूप भी उद्भूत होता है और स्पर्श मी उद्भूत होता है | इनके 
रूप का चाज्ुप प्रत्यक्ष तथा स्पर्श का स्पार्शन प्रत्यक्ष स्वसम्मत है | 


सुबर्ण का सन्निवेश मी इस पहले प्रकार के तेज में ही होता है क्‍योंकि उसका 
भी रूप और स्पर्श दोनों उद्भूत होते हैं। यदि पूँछा जाय कि सुवर्णात्मक तेज में. 
भास्वरशुक्ष रूप का तथा उष्णस्पर्श का प्रत्यक्ष तो नही होता फिर उसके रूप और स्पर्श: 
के उद्भूत होने में क्या युक्ति है? तो इसका उत्तर यह है कि यदि सुदर्ण के रूप: 
को उद्भूत नहीं माना जायगा तो खुवर्ण का चाज्लुप पत्यक्ष न हो सकेगा क्योंकि उद्भूत 
रूप के सम्बन्ध से ही द्रव्य का चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है, इसी प्रकार यदि उसके स्पर्श को 
उद्भूत न माना जायगा तो उसका स्पार्शन अत्यक्ष न हो सकेगा क्योंकि उद्भूत स्पर्श - 
के सम्बन्ध से ही द्वव्य का स्पाशन प्रत्यक्ष होता है | सुवर्ण का चाक्षुपष और स्पाशंन दोनों: 
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पअकार का प्रत्यक्ष होता है अतः उसमें उद्भूत रूप और उद्भूत स्पश का अस्तित्व 
मानना आवश्यक है | 

प्रश्न होता है कि जब सुदर्ण में उद्भूत भास्वर शुक्ल रूप तथा उद्भूत उच्णस्पर्श 
'हहता है तो उसमें उन दोनों का प्रत्यक्ष क्यों नहीं होता ? उत्तर यह है कि छुवर्ण का 
'अगना निजी तैजल रूप तथा तैंजस स्पर्श दोनों ही यच्चपि उद्‌भूत हैं तथापि उनक्ा प्रत्वक् 
'इसल्यि नहीं होता कि वे दोनों सुदर्ण में मिले पार्मिव अंश के पीत रूप तथा अनुष्णा- 
शीत स्पर्श से अभिमूत हैं। अभिमूत का अर्थ है प्रतिवद्धप्रयक्ञक अर्थात्‌ जिसका 
प्रत्यक्ष जिसके सन्नातीय के प्रत्यन्ञ की सामग्री से रोक दिया गया हो | कहने का 
आशय यह है कि जब कोई सुतर्ण आँड के सामने पढ़ता है तब जैसे उसके रूप और 
'अरश के साथ चक्तु और लक का संयुक्तसमवाय सन्मिकर्ष होता है उसी प्रकार उसमें 
प्ले गर्थित्र अंश के रूप और स्रर्श के साथ भी उच्त सन्निकर्ष होता है| इस प्रकार 
एक ही सम्रय सुबर्ण के अरने निजी रूप और स्पर्श तथा उसमें मिले पार्मिव अंश के 
रूप और स्पर्श के प्रत्यक्ष की सामग्री का सन्तिधान एक काछ में हो जाता है, ढ्िन्तु 
पस्तुस्थिति यह है कि सुवर्ण के रूप और स्पर्श का प्रलनक्ष नहीं होता किन्तु उसमें 
मिले पार्थिव अंश के रूप और स्पर्श का ही प्रत्यक्ष शोता है, वह मी तेजो भाग और पार्थिव 
भाग के विरक्षुण सम्मिश्रणवश अलग से पार्थित्र भाग में न होकर अविविक्त रूप से 
दोनों में ही प्रादुभूंत होता है। इस वस्तुस्थिति के अनुरोध से यह कल्पना की जाती 
है क्लि सुवर्ण के रूप और स्पर्श का सत्नातीय रूय-स्पर्श जो सुबर्ण में मिले पाथ्रिवभाग 
में है उसके प्रत्यक्ष की साम्रम्मी सुबर्ण के अपने रूप और स्पर्श के प्रत्यक्ष का प्रतिबन्धक 
हो जाती हैं| इस प्रक्नार सुत्र्ण में मिले पाथिवमाग के रूप और स्पर्श से अमिभूत होने 
के कारण सुवर्ण का अपना रूर और स्पर्श उद्भूत होते हुए भी प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं हो पाता | 

तेज के दूसरे प्रकार में चक्चु इन्द्रिय की गणना की जाती है क्योंकि उसका रूप 
और स्पर्श दोनों अनुद्भूत होते हैं, यह इसलिये माना जाता है किन तो चछु के रूप 
और स्पर्श का ही प्रत्यक्ष होता है और न उसके सम्बन्ध से चक्तु का ही प्रत्यक्ष 
'होता है । 

तेज के तीसरे प्रकार में गर्म जल में प्रविष्ट हुये तेजः:कर्णों की यणना की जाती 
है क्योंकि वह तेज या उप्तझ्ा रूप आँख से देखने में नहीं आता, अतः उसके रूप को 
अनुद्भूत माना जाता है, पर उसक्ने उष्ण स्पर्श का प्रत्यक्ष होता है अतः उसके स्पर्श 
को उद्मूत माना जाता है । 

चौधे प्रकार के तेज में प्रदीप की प्रभा का उल्लेख किया जाता है, क्योंकि उसका तथा 
पके स्पर्श का स्पार्शन प्रत्यक्ष न होने से उसके स्पश को अनुछूत माना जाता है पर उस 


ना 
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प्रभा का तथा उसके भास्वर शुल्क रूप का चाछुप प्रत्यक्ष होने से उसके रूप को 
उद्भत माना जाता है। 

न्याय के अन्य अ्न्थों में विषयभूत अनित्य तेज के चार भेद बताये गये हैं-भौम, 
दिव्य, उदर्य और आकरज | इनका उल्लेख इस ग्रन्थ में मी है। भौम का अर्थ है 
भूमि में रने वाछा या मौम इन्धनों से दीप होने वाला, जेसे रसोईघर, जंगल आदि 

। अग्नि | दिव्य का अर्थ है अन्तरिक्ष में होने वाला, जसे सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र आदि । 

उदय का अर्थ है उदर मे होने वाल, जेसे पे के भीतर का वह अग्नि, जिसके द्वारा 
जाये पिये पदार्थों का परिषाक होता है। आकरज वा अर्थ है आकर-खान से निकहने 
बाला, जेसे सुबण भादि । 

सुबर्ण का तेजस्व-- 

मीमांसादर्शन में खुबर्ण को एक अतिरिक्त द्रव्य माना गया है प* न्यायवैशेषिक' 
दर्शन में उसका अन्तर्भाव तेज में किया गया है। सुवर्ण में तेजस्तव को सिद्ध करने वाले 
दो अनुमान विश्वनाथ न्यायपद्ानन ने अपनी न्यायमुक्तावछी के तेज:अ्रकरण में 
प्रदर्शित किये हैं, जो इस प्रकार हैं-- 

(१)सुवर्ण तैजतम्‌ असति प्रतिबन्धके अत्यन्तानलूसंयोगे सत्यपि अनुच्छिद्रमान 
जन्यद्रवत्वादू, यन्नेव तन्‍्नेवं, यथा बढ | 

तथा-- 

(२) अत्यन्ताग्निसंयोगी पीतिमगुरुत्वाश्रयः विजातीयरूपप्रतिबन्धकद्रवद्रव्यसंयुक्त; 
अत्यन्ताग्निसंयोगे सत्यपि पूर्वरूपबिजञातीयरूपानधिकरणत्वात्‌, जल्मध्यस्थपीतपटवत्‌। 

पहले अनुमान का आशय यह है-- 

सुबर्ण तैजस द्रव्य है, क्यों कि अग्नि के संयोग से वह द्रुत होता है, किन्तु पर्याप्त 
अग्नि के बीच पर्यात समय तक पड़े रहने पर भी तथा द्रवत्व के उच्छेद का कोई 
प्रतिबन्धक न रहने पर भी उसके द्रवत्व का उच्छेद नहीं होता, और वस्तुस्थिति यहः 
है कि जो तेजस द्रव्य नहीं होता वह अग्नि के संयोग से यदि द्रुत होता है तो पर्याप्त 
अग्नि के बीच पर्यातर समय तक रहने पर तथा द्रवत्व के उच्छेद का के ई प्रतिबनन्धक- 
न रहने पर उसके द्वव॒त्व का उच्छेद अवश्य हो जाता है, जेसे मिट्टी का घढ़ा, घी, 
छाह आदि । ये वस्त॒यें अग्नि के संयोग से जत्र द्रुत होती हैँ और पर्याप्त अस्नि में- 
पर्याप्त समय तक पड़ी रह जाती हैं तथा उनके द्ववत्व के उच्छेद का कोई प्रतिबन्धक 
नहीं रहता तब इन वस्तुओं के द्रवत्व का उच्छेद अवश्य हो जाता है | यही कारण 
है कि मिट्टी के अनेक घड़े आंवे की आग के तीव्रतर ताप से पिघल कर भांवा हो 
जाते हैं| घी यदि पानी आदि प्रतिबन्धक द्रव्य में नहीं रहता तो अग्नि के साथ चिर 
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नसम्पक होने पर उसके द्रवत्व का नाश हो जाता है | छाह आदि की भी यही गति होठी 
है। पर यह सम है कि सुबर्ण की स्थि.ते इन सत्र वस्तुवों की स्थिति से मिन्‍न है लत: 
उसे तेज्म द्रव्य मानना आवश्यक है । 


इस सन्दर्भ में यह प्रश्न हो सफ़ता है कि अग्नि का अत्यन्त संयोग होने पर तो 
कभी-कभी सुवर्ण के भी द्रव॒त्थ का उच्छेद हो चाता है, क्‍यों कि यदि ऐसा न होता तो 
बैच्य लोग सुबर्ण का भस्म केसे तयार कर पाते ! इसके उत्तर में यह कहा जा सक्षता है कि 
जत्र सुवर्ण का भस्म बनाना होता है तब प्रतिबन्धक द्वव्य के द्वारा सुवर्ण में द्रवत्व का 
ग्रतिगेध कर दिया जाता है, इस डिए जब वह द्रत ही नहीं होने पाता तत्र उसके द्रवत्व 
के उच्छेद की बात ही केंसे उठ उह्नती है ! 


दूसरे अनुमान का आशय यह है-- 


सुब्र्ण में जो पीला और गुरु भाग होता है, निश्चय ही वह पार्थिव अंश है, किन्तु 
अग्नि का अत्यन्त संयोग होने पर भी उप्तक्के रूप का परिवर्तन नहीं होता, इस लिए 
यह अनुमान होता है कि (वर्ण के पीत, गुरु भाग में क्विसी ऐसे द्ववद्वव्य का संयोग 
अवश्य है जिसके कारण उस मांग में रूप का परिवर्तन नहीं होने पाता, क्यों कि पार्थिव 
द्धव्य में अग्नि का संयोग होने पर रूप की अपरिवर्तनीयता तभी होती है जब उसमें 
हपपरिवतन के प्रतिबन्धक द्रवद्धव्य का संयोग होता है, जैसे किसी पात्र में प्रनी मर कर 
उसमें पीला वस्त्र डाल कर जब उस पात्र कों आग पर चढ़ाया जाता है तत्र उस 
वद्र में द्रवद्रव्य जल का संयोग होने के रारण ही उसके रूप का परिवर्तव नहीं 
होता । अतः यह स्पष्ट है कि सुवर्ण में दो अंश हैं--एक पीला पार्थिव अंश और 
दूसरा द्रवत्वशाली अपाथित अंश, जिसके संयोग के कारण अग्निसंयोग होने पर भी 
याथिंव अंश के रूप का परिवर्तन नहीं हो पाता |यह दूसरा अंश तेज को छोड़ और 
कुछ नहीं हो सकता, क्योंकि यदि वह पार्थिव होता तो उसके संग से रूपपरिवर्तन 
का प्रतित्न्ध नहीं होता और यदि बह जलीय होता तो उसमें सांसिद्धिक द्बत्व होता, 
और यदि वह पार्थिव, जलीय या तेजस न होकर कुछ और ही होता तो न तो उउके 
संयोग से रूपपरिवर्तन का प्रतित्रन्ध ही होता और न उप्॒में द्रवत्व ही होता, क्योंकि 
बायु आदि के संयोग से न तो रूप के परिवर्तन का प्रतिवन्ध ही होता है और न उनमें 
द्धवत्व ही होता है। अतः सुवर्ण में अवस्थित अपीत एवं अगुरु अंश को तैंजस माने 
बिना अन्य कोई गति नहीं है। उस अंश के कारण ही उत पूरे पिण्ड को सुवर्ण कहा 
व्जाता है। इस प्रकार सुवर्ण कोई अतिरिक्त द्रव्य न होकर तेज में ही अन्त्भूंत है। 


तक़भाषा ः : र्प्र 


वायुत्वाभिसंवन्धवान्‌ वायु;। त्वगइन्द्रिय-प्राण-बातादिप्रभेद: | स्पर्श- 
संख्या-परिसाण-प्रथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपरत्व-वेगवान्‌ । स॒च 
स्पर्शायनुमेयः । तथाहि योथ्यं बायौ बाति ,अनुष्ण-अशीतस्पशश उपलब्यते 
स गुणत्वाद्‌ गुणिनमन्तरेणातुपपच्चमानो गुणिनमनुमापयति | गुणी च वागरुरेच । 
प्रथिव्यायनुपरूब्पेः । वायुपृथित्रीउ्यतिरेकेण अनुष्णाशीतस्प्शाभावात्‌। स च 
द्विविधो नित्यानित्यभेदात्‌ | नित्य। परमणुरूपो वायु), अनित्यः कार्यरूप एवं। 


बायु-- 
पा जाति के अभितनन्‍्ध का जो आश्रय होता है उसे वायु कहा जाता है | 
वायु के इस लक्षण में यदि अभि! का सन्निविश न कर (4ायुल्र के सबस्धमात्र! 
को वायु क्वा लक्षण माना जायगा तो काल में अतिव्यप्ति हो जायगी, क्योंकि 
बायुत्व का कालिझ सम्बन्ध उसमें रहता है, अतः वायुत्व के सम्बन्धमात्र को 
वायु का लक्षण न मानकर वाधुत्व के अभिसम्बन्ध! को वायु का लक्षण माना 
गया है। अभिसम्बन्ध का अर्थ है अभिप्रत सम्बन्ध, अभिमत सम्बन्ध वही हो सकता 
है जिसका ग्रहण करने पर कोई दोष न हो, प्रकृत में वह सम्बन्ध है सप्तवाय, 
श्वायुत्व का समवाय वायु में ही रहता है, अन्यत्र नहीं रहता, अत; वायुत्व के अभिमत 
सस्मन्ध-समवाय? को वायु का रुच्ुण मानने में कोई दोष न होगा। 
अधि-शब्द से एक बात की और सूचना मिलती है, वह यह कि “वायुत्व के समवाय- 
आत्र! को वायु का लक्षण न मानकर 'वायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्ट समवाय! को वायु का लक्षण 
मानना चाहिये, क्योंकि जआयुत्व के समवायभात्र” को यदि वायु का छक्षुण माना जायगा 
तो अन्य द्रव्य, गुण, तथा कर्म में अतिव्याति होगी क्योंकि समी समवेत पदार्थों का एक 
ही सम्रवाय होता है, अतः वायुत्व और सत्ता का सम्वाय भी एक है, इसलिये सम्वाय 
रूप के सभी आश्रय वायुत्वसमवाय के भी आश्रय होंगे, फठतः वायु का 'वायुत्व-समवाय? 
लक्षण वायु से भिन्न सभी द्रव्य, गुण और कर्म में अतिव्याप्त हो जायगा | किन्तु जब 
बायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टतम॒वाय को वायु का लक्षण माना जायगा तब दक्त अति- 
व्याप्ति न होगी क्योंकि वायुत्तप्रतियोगिकत्वविशिष्टतमवाय की आश्रयता वायु में ही 
“होती है, अन्यत्र नहीं होती | यदि यह कहा जाय कि वायुत्वप्रतियोगिकस्वविशिष्टसमवाय 
और समवाय में कोई भेद न होने से उक्त विशिष्टसमवाय भी समवाय के सभी आश्रयों 
में रहेगा, अतः उक्त विशिष्टपमवाय को वायु का लक्षण मानने पर भी उक्त अतिव्याप्त 
का परिहार नहीं हो सकता, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि उक्तविशिष्टसम्रवाय भौर सम्रवाय 
में ऐक्य होने पर भी उक्त विशिष्टसमवायत्व रूप से उसकी आश्रयता केवल वायु में ही 
“हेगी, अन्यत्र नहीं रहेगी, क्यों कि यह नियम है कि जो घर्म तथा उसका जो सम्बन्ध 
दोनों जहाँ रहते हैं, वहीं उस धमं के उस सम्भन्ध की तद्वम॑प्रतियोगिकत्वविशिष्टतत्स- 
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स्वन्वत्वरूप से आश्रयता मानी जाती है। यही कारण है, जिससे घटभूतरूसंयोग के 
घट और भूत दोनों में रहने पर भी उस सम्बन्ध से भूवछ ही घद का आश्रय होता है,. 
स्वय॑ घट नहीं होता, क्योंकि घठ की आश्रयता केवल घटसंयोग से नहीं होती किन्तु 
घट्प्रतियोगिकत्वविशिष्ट संयोग से होती है और उक्त संयो» केवल संयोगत्व रूप से घट में 
रहता है, घट्प्रतियोंगिकत्वविशिष्टसंयोंगत्वरूप से नहीं रहता, और उक्त विशिष्ठसंयोगत्व- 
रूप से ही उक्त संयोग घट की आश्रयता का नियामक होता है | इस वश्तुस्थिति में वायु: 
से भिन्न पदार्थ वायुत्वप्रतियोगिकत्यविशिष्ट समवाय के आश्रय नहीं हो सकते, क्योंकि 
वायुमिन्न द्रव्य, गुण और कर्म में केवड समवाय ही रहता है, वायुत्व नहीं रहता, अतः 
वायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टसमवाय वायुमिन्न द्रव्य, गुण और कर्म में न रह कर वायु 
में ही रहता दे | इस लिए बायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टतमवाय की अतिव्याप्ति वायुसिन्न 
में नहीं हो सकती । 

इन्हीं सब तथ्यों के सूचनार्थ वायुत्व के सम्बन्धमात्र को वायु का लक्षण न कह कर 
वायुत्वाभिसम्बन्ध को वायु का लक्षण कहा गया है। पर उसका वास्तव तात्पर्य 
यथाश्रुत अर्थ में न होकर इस अर्थ में है कि वायु का लक्षुण है वायुत्व जाति और उसके- 
लक्षणल्व का नियामक सम्बन्ध है समवाय । कहने का निष्कप यह है कि समवाय सम्बन्ध 
से वायुत्य जाति जिसमें रहती है उसे वायु कहा जाता है | 

वायुत्व जाति की सिद्धि दो अनुमानों से होती है, जेसे जन्य अपाकज अनुष्णाशीता 
स्पर्श की समवायिकारणता के भवच्छेद्करुप में जन्यवायुत्व की सिद्धि होती हे और 
जन्यवायु की समवायिकारणवा के अवच्छेदकरूप में वायुत्व जाति की सिद्धि होती है, 
यह जाति अपने साधक अनुमान से वायुमात्र में आश्रित होकर सिद्ध होती है, अतः 
उसे वायु का लक्षण मानने पर अव्या स या अतिव्याप्त दोष का भय नहीं रहता । 

वायु के त्वग्‌ इन्द्रिय, प्राण, वात आदि अनेक भेद हैं। स्पर्श, संख्या, परिमाण,, 
पृथवत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व और वेग इन नव गुणों का वह आश्रय होता 
है। नीरूप होने से उसका प्रत्यक्ष नहीं होता, स्पर्श, शब्द, घुति और कम्प इन चार 
कार्यों से उसका अनुमान होता है । 


स्पश् से वायु का अनुमान-- 
मनुष्य वसन्‍्त आदि ऋत॒ओं में प्रातः और सायं अ्रमण करने के लिये जब घर से 


बाहर निकछता है तब उसे एक ऐसे स्पर्श का अनुभव होता है जिसे शीत या उष्ण न 
कह कर अनुष्णाशीत कहा जा सकता है इस स्पर्श के विषय में प्रायः सभी का यह 
समान मत है कि जिन की त्वचा दूषित नहीं होती ऐसे तभी प्राणियों को उस स्पर्श 
का प्रत्यक्ष होता है । किन्तु उस स्पर्श के आश्रय का प्रत्यक्ष नहीं होता | अतः उस स्पर्श से: 
उसके आश्रय का अनुमान किया जाता दे, जो इस प्रकार है-- 
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बसन्त आदि ऋतुबरों में प्रातः साय भ्रमण करते समय अनुभव में आने बाला 
विलुद्षण अनुष्णाशीत स्पर्श किसी द्रव्य में आश्रित है, - क्योंकि वह गुण है, और यह 
वियप्त है कि कोई मी शुण दव्य में अनाश्रित नहीं होता, अतः वह स्पर्श यदि किसी 
द्रव्य में आश्रित न होगा तो वह गुण ही न हो सकेगा। 


यदि यह पूंछा जाय कि उक्त अनुमान के अनुसार यह तो ठौक है कि उस रपर्श 
को किसी द्रव्य में आश्रित होना चाहिये, पर उससे यह कैसे सिद्ध होगा कि वह वायुनामक 
अतिरिक्त द्रव्य में आश्रित होता है ? तो इसका उत्तर यह है. कि यतः वह स्पर्श प्थिवी 
आदि आठ द्र॒व्यों में किसी द्रव्य में आश्रित नहीं हो सकता अतः उसे अतिरिक्त द्रव्य में 
आश्रित मानना आवश्यक है, जैसे-यदि उसे प्ृथित्री में आश्रित माना जायगा तो उसके 
स्पार्शन प्रत्यज्ञ के समय उसके आधयभूत पार्थिव द्रव्य का मी प्रत्यक्ष होना चाहिये 
क्योंकि उस समय उस स्पर्श का आश्रयभूत वह पार्थिव द्रव्य भी सब्निहित रहता है, किन्तु 
उसके आश्रय का प्रत्यक्ष नहीं होता, इस लिये उसे प्थिवी में आश्रित नहीं माना जा 
सकता । जल या तेज में भी आश्रित मानने पर उसके प्रत्यक्ष के समय उसके आश्रयभूत 
जल या तेज के भी प्रत्यक्ष की आपत्ति होगी, साथ ही यह मी आपत्ति होगी कि यदि वह 
जल या तेज में आश्रित होगा तो उसका प्रत्यक्ष शीत या उष्ण रूप में होना चाहिये क्‍योंकि 
जल का स्पर्श शीत तथा तेज का स्पर्श उष्ण होता है | इसी प्रकार उसे आकाश, काल, 
दिकू और आत्मा में भी आश्रित नहीं मात्रा जा सकता क्योंकि इनमें से किसी एक में 
आश्रित तथा अन्य में अनाभित मानने में कोई युक्ति नहीं है अत$ उसे उन सबमें आश्रित 
मानना होगा, और यह उचित नहीं हो सकता, क्योंकि जब वे स्पर्शवान्‌ होंगे तो उनके 
परस्पर मिलन से नये द्रव्य के जन्म की आपत्ति होगी, क्योंकि जा भी स्पशंवान्‌ नित्य 
द्रव्य होता है वह किसी द्रव्य का ड्यादक अवश्य होता है, अतः इन द्रब्यों में उसे 
आश्रित नहीं माना जा सकता। उसे मन में भी आश्रित नहीं माना जा सकता क्योंकि 
मन में आश्रित होने पर मन के परम अगु होने से उसमें आश्रित स्पर्श का प्रत्यक्ष न हो 
सकेगा। इस प्रकार जब यह सिद्ध हो जाता है कि यह विलक्षुण स्पर्श प्थिवी आदि सें 
आश्रित नहीं हो सकता तब जिस अनुधान से उस ए्पर्श में द्रव्याश्नितत्व की सिद्धि होती 
है उसी से यह भी सिद्ध हों जाता है कि वह स्पर्श पृथिवी आदि से अन्य किसी नूतन 
द्रव्य में आश्रित है | ऐसे जिस द्रव्य में वह आश्रित है उसी का नाम है वायु | 


वायु के मुख्य दो भेद्‌ है--नित्य और अनित्य | परमाणुरूप वायु नित्य है और 
इव्यशुक से लेकर महावायुपर्यन्त सारा वायु अनित्य है। 
अनित्य वायु के तीन भेद बताये गये हं--शरीर, इन्द्रिय और विषय | बायु के 


परमाणुओं से निर्मित वायवीय शरीर वायुलोक में प्रसिद्ध है। त्वक्‌ वायवीय इन्द्रिय 
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कार्यद्रव्याणामुत्पत्तिविनाशक्रमः 


तन्र पथिव्यादीनां चतुर्णा कार्यद्रव्याणामुत्पत्तिविनाशक्रमः कथ्यते । हयोः 
परमाण्वोः क्रियया संयोगे सति इथणुकम्‌ उत्तयते । तस्य परमाणू समवायि- 
कारणम्‌ । तत्संयोगो$ससवायिकारणम्‌ । अहशदि निमित्तकारणम्‌। ततो 
हथणुकानां त्रयाणां क्रियया संयोगे सति उयणुकम्‌ उत्पद्यते। तस्थ व्यणुकानि 
समवायिकारणम्‌ | शेप पूरववत्‌ । एवं ज्यणुक्रैश्वतुर्सि: चतुरणुकम्‌ । चतुरणुके- 
रपर स्थूलतरं, स्थूडतरेरपर स्थूछतमस्‌ | एवं क्मेण महाप्रथिवी, महत्य आपो, 
महततजा, महांख वायुरुत्ग्ते। कार्यगता रूपादयः खाश्रयसमवायिकारण- 
गतेभ्यो रूपादिश्यो जायन्ते | 'कारणगुणा हि कार्यगुणानारसन्ते! इति न्यायात्त्‌ | 


है | शरीर और त्वकू से मिन्न मितना भी अनित्य वायु है वह सब साक्षात्‌ अथवा 
परम्परया भोग का साधन होने से विषय है | 


त्वक्‌ इन्द्रिय वायवीय-वायूपादानक है, यह च्रात अनुमान से सिद्ध होती है। 
अनुमान का आकार हस प्रकार है | 

लक वायवीय--बायु के परमाणुओं से निर्मित है, क्योंकि उससे सन्निक्ृष्ठ द्रव्य के 
रूप आदि चार विशेष गुणों में से केवल स्पश का ही थ्रत्यक्ष होता है, अतः जैसे शरीर 
में स्थित जल के रूप आदि का प्रत्यक्ष न करा कर उसके शैत्यमात्र के प्रश्यक्ष का 
साधन होने से पंखे को हवा वायवीय होती है उसी प्रकार त्वक को भी सन्निहित 
द्रव्य के रूप आदि का आहक न होकर उसके स्पर्शमात्र का ग्राहक होने से वायबीय 
मानना स्वथा युक्तिसंगत है | 


उक्त नव द्रव्यों में जो चार कार्य द्रव्य हैं पृथिव्री, जल, तेज और वाथु, अब उनको 
उत्पत्ति तथा उनके विनाश का क्रम बताया जायगा | 


द्रव्य का उत्पत्तिक्रम-- 

सृष्टि का क्रम अनादि है, किसी सृष्टि को प्रथम नहीं कहा जा सकता | वर्तमान सृष्टि 
पू्े सृष्टि के प्रढय के बाद हुई है। इसके पहले की सृष्टि अपने पूर्व की सृष्टि के 
प्रलय के बाद हुई थी, यही दशा उस सृष्टि की एबं उसके पूर्व की सभी सष्टियों की है, 
इस प्रकार सृष्टि के क्रम का कोई आदि नहीं है | हे 

जब पूर्व सृष्टि का प्रल्य होने को होता है तब उस सृष्टि के सम्पूर्ण कार्य द्रव्यों का 
दबयणुकान्त बिनाश हो जाता है । समस्त परमाणु विभक्त हो जाते हैं और वे तब तक 
विभक्त रहते हैं जब्र तक नई सष्टि के प्राहुर्भाव का उपक्रम नहीं होता । 


अंकंमाषा श१६ 


पूर्व सृष्टि के प्रलय की रूम्ब्री अवधि पूरी होने पर जब नई सृष्टि का प्राहुर्भाव होने 
को होता है तत्र सबसे पहले पुथिवी आदि चार द्रव्यों की उत्पत्ति होती है क्योंकि 
असृष्टि का अगला सारा विस्तार इन्हीं चार द्वब्यों पर निर्भर होता है। द्रव्यों की उत्पत्ति 
का क्रम इस प्रकार है। पहले दो दो परमाणुवों में जोव के अहृड् और ईरबर के प्रयत्ल 
से क्रिया होती है, उस क्रिया से उन दोदो परमाणुवों का संयोग होकर अनन्त 
थणुक्ों को उत्तत्ति होती है| जिन दा परभाणुतरों से जित दृचणुक की उत्पत्ति होती है 
वे दो परमाणु उस दत्यणुक के सम्रवायिक्रारण होते हैं, उन दोनों परमाणुवों का परस्पर 
संयोग उ दत्यणुक का असम्रत्रायिकारण होता है, उस इत्यणुक से परम्परया जिन जीवों 
को भविष्य में सुख या दुःख होने को है उन जीवों का अदृष्ट--पुण्य या पाप [१] उस 
दबयण्क का प्रागमभाव [२] उस दृत्यणुक का रचवित्रा ईेवर [३] उसके परकाणुवों को 
विषय करने वाला ईश्वर का ज्ञान [४] उसे उत्सनन करने को ईश्वरकी इच्छा [५ उसके 
-मिर्माण को सम्सन्त करने बाछा ईश्वर का प्रथल [६] उसके निर्माग के अनुकूछ काल 
[७] और देश-दिशा [८] ये आठ उसके तिमित्ते कारण होते हैं। इन सम्वायिकारण, 
असमवायिकारण और निमित्तक्नरणों के सहसम्निघान से दबणुकों की उत्पत्ति होती 
है। हबणुर्को का जन्म हो जाने के बाद फिर जीवों के अदष्ट और ईश्वर के प्रयत्न 
से उन हयरुकों में क्रिया उत्पन्न होती है । उस क्रिया से तीन तीन दशयणुकों का संयोग 
होकर अनन्त ज्यणुकों की उर्खत्ति होती है। इन अ्यणुकों को चुटि और चसरेणु भी कहा 
जाता है। एक एक अ्यणुक में छः छः परमाणु होते हैं | एक एक अ्यणुक के तीन तीन 
द्ृत्यणुक समवायिकारण होते हैं और उन इत्यणुकों का संयोग अध्मवायिकारण होता है, 
निर्मितकारण दृयणुक के समान ही होते हैँ। व्यणुकों का जन्म हो जाने के बाद उक्त 
रीति से उनमें भी क्रिया होती है, फिर उनकी क्रिया से चार चार त््यणुकों का संयोग 
होकर अनन्त चतुरणुकों की उत्पत्ति होती है | एक एक चतुरणुक के चार चार व्यणुक 
सम्रवायिकारण होते है, चार चार व्यणुकों का परस्पर संयोग एक एक चतुरणक का 
असमवायिकारण होता है | इसी प्रकार चतुरणक्रों के संयोग से उनसे स्थुलतर द्रव्यों की 
और स्थूल्तप द्र॒व्यों के संयोग से स्थूछतर द्रव्यों की उत्तत्ति होकर क्रम से महती इ्बी, 
हान्‌ जल, महान्‌ तेज और महाच्‌ बायु की उत्यत्ति होती है। 
कार्यद्रब्य के रूप आदि गुण अपने आशभ्रयभूत द्रव्य के समवायिकारण में रहने 
वाले रूप आदि गुर्णो से उत्पन्न होते हूँ क्योंकि 'कारण-समवायिकारण के गुण, कार्य-समवेत 
कार्य में अपने सज्ञातीय गुण को उत्पन्त करते हैं? यह न्याय है। जेंसे पटके समवायि- 
कारण होते हैं तन्तु और उनका समवेत कार्य होता है पठ, अतः तन्तु में नी, पीत आदि 
लैसा रूप रहता है, उपसे पट में वेसे ही नील, पीत आदि रूप की उत्पत्ति होती है। 
अपने आश्रय द्रव्य के सप्रवायिकारण में रहने वाले गुणों से उत्पन्न होने वाले गुण आठ 
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इत्थमुत्पन्नस्य रूपादिमतः कयद्र॒व्यस्थ धटादेरवयवेपु कपाछादिषु नोदनाद- 
भिघाताद्वा क्रिया जायते | तया विभागस्तेनावयव्यारम्भकस्यासमवायिकारणी- 
भूतस्य संयोगस्य नादः क्रियते, ततः कार्यद्रव्यस्य घटादेरबयविनो नाशः | एते- 
नांवयव्यारम्भकासमवायिकारणनाशे द्रव्यनाशों दशितः 

कचित्‌ समवायिकारणनाशे द्रव्यनाशः, यथा पूर्वोक्तस्येब पुथिव्यादे! संहारे 
संजिहीपोर्मिहेश्वरस्थ संजिहीर्पा जायते, ततो इधणुकारम्मकेपु परमसाणुषु क्रिया, 
तया विभागः, ततस्तयो; संयोगनाशे सति द्ृथणुकेपु नष्ठेपु स्वाश्रयनाशात्‌र 
5यणुकादिनाशः । एवं क्रमेण पथिव्यादिनाशः । यथा वा तन्तूनां नाश्षे पटनाशः | 
तद्गतानां रूपादीनां स्वाश्रयनाश्षेनेव नाश, अन्यत्र तु सत्येवाश्रये विरोश्गिण- 
प्राहुभावेण विनाशः | यथा पाकेन घटादौ रूपादिनाश इति | 


हं-अपाकज रूप, रस, गन्व, स्पर्श, स्नेह, सांसिद्धिक द्रवत्व, गुरुत्व, एकत्वसंख्या,- 
व्यणुक से स्थूल द्वव्यों के प्रायः सम्पृण परिमाण, एक्ृथक्त्व एवं संस्कार (स्थितिस्थापक) ॥ 


कार्यद्रव्यों का विनाशक्रम-- 
कार्य द्रव्यों का नाश दो प्रकार से होता है असमवायिकारण के नाश से और सम- 
वायिकारण के नाश से | सम्बद्ध मूल गन्थ में 'इच्थमुत्पन्नस्य” से लेकर 'द्शितः” तक केः 
ग्रन्थ से पहले प्रकार का प्रतिपादन किया गया है | जिसका आशय यह है-- 
दृच्यणुक आदि के क्रम से उत्पन्न, रूप आदि गुणों के आश्रय घट आदि कार्य 
द्रव्य का नाश जच पहले प्रकार से होने को होता है तब उसके कग्र७ आदि अबयवों 
में कभी नोदन--मझ्हु संयोग का, जिस के होने से किसी प्रकार का शब्द नहीं होता 
किन्तु उनका परस्पर विभाग हो सकता है, और कभी अभिघात संयोय-कढोर संयोग का, 
जिसके होने से शब्द होता है, उदय होने से क्रिया उत्पन्न होती है | उस क्रियाः 
से एक अवयव का दूसरे अवयव से विभाग--अलगाव होता है | फिर उस विभाग से 
अवययवी द्रव्य को उत्पत्न करने वाले अवयवों के परस्परसंयोगहूप असमवायिकारण का 
नाश होता है और उसके बाद घट आदि अवयवी द्रव्य का नाश होता है | इस 
उदाहरण से अवयवी द्रव्य को उत्पन्न करने वाले असमवायिकारण के नाश से कार्य 
द्रव्य के नाश का होना प्रदर्शित होता है | 
कार्य द्रव्य का नाश कमी दूसरे प्रकार से भी होता हे जैसे जब एथ्वी आदि महा 
भूतों के संहार का समय सन्निहित होता है तब तदर्थ महेश्र को सृष्टि का सहार करने 
-की इच्छा होती है, उस इच्छा से दृत्यणुक के उत्पादक परमाणुबों में क्रिया होती 
है, उस क्रिया से परमाणुवों के संयोग का परस्पर विभाग होता है, उसके वाद परमाणुवों' 
के संयोग का नाश होने से इच्यणुक का नाश द्वोता है । छृथणुक का नाश हो जाने पर 
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अपने आश्रय के नाश से अ्यग़ुक्र आदि का नाश होता है। इस क्रम से महाए्थिवी 
आदि समस्त महाभूतों का नाश हो जाने पर सृष्टि का संहार सम्पन्त होता है। सृष्टि 
नी दशा में भी कमी कमी आश्रय के नाश से कार्यद्रब्य का नाश होता है, जेसे 
आस में तन्‍्तुओं के दग्घ हो जाने पर उनसे बने पट का नाश होता है। जिनका पाक 
नहीं हो सकता ऐसे पट आदि पाथित्र द्रव्य, जल और तेज के रूप आदि गुणों का नाश 
आशभ्रयनाश से ही उत्पन्न होता है, किन्तु अन्यत्र--उक्त द्रव्यों से भिन्न द्रब्यों में, आश्रय 
' के विद्यमान रहते ही विरोधी गुण का उदय होने से रूप आदि थशुणों का नाश होता है | 
जैसे घट आदि पाथिव द्वव्यों में रूप भादि का नाश पाक से होता है। आशय यह है 
कि काप विलक्षुण तेज/सयोगस्वरूप होने से गुण है और घद आदि के सहज रूप आदि 
गुर्णों का विरोधी है, इस विरोधी गुण का प्रादुर्भाव होने पर घट आदि आश्रय के रहते 
झनके रूप आदि पूर्व गुणों का नाश होता है | 

प्रश्न होता है कि यह तो प्रथिव्री आदि चार कार्य द्वव्यों की उत्पत्ति और विनाश 
का क्रम बताने का प्रकरण है, फ़िर इस प्रकरण में उनके रूप आदि मु्णों के विनाश 
की चर्चा का क्या औचित्य है ! हसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि द्रव्यविनाश 
के दो कारण बताये गये हैं---अप्रमवायिकारण का नाश तथा सम्रवायिकारण का 
नाश । इनमें द्रव्यनाश के दूसरे कारण के विषय में यह आक्षिप उठ सकता है कि बत्र 
सम्वायिकारण का नाश होगा तब्र उन कारणों के फर्परसंयोगरूप असपरवायिक्ञारण 
का भी नाश अवश्य होगा, अव; उत्त स्थल में भी अतम्रवायिकारणनाश से 
ही कार्यद्रव्य का नाश सम्भव होने से समवायिकारण के नांश जैसे नये कारण को कार्य 
'का नाशक मानना व्यथ है, इस आजक्षेत का निराकरण करने के लिये ही आश्रयनाश 
से होने वाले रूप आदि गुणों के नाश की चर्चा की गई है, इस चर्चा से उक्त आक्तिप 
-का परिहार हो जाता है क्योंकि इस चर्चा से यह सिद्ध होता है कि द्रव्यताश के अनुरोध 
जे ही समवायिक्रारणनाश को कार्य का नाशक नहीं माना जा रहा है किन्तु गुणनाश के 
अनुरोध से समवायिकारणनाश को कार्यनाशकता पहले से ही सिद्ध है, अतः उप्वायि- 
कारण के नाश को द्रव्य का नाशक मानने में कोई अपूर्य कह्यना नहीं करनी पड़ती | यदि 
आह प्रश्त किया जाय कि विशेष स्थानों में सम्रवायिकारण के नाश को गुण का नाशक 
भले माना जाय पर उसे द्रव्य का नाशक मानना व्यर्थ है क्‍योंकि समबरायिकारण के 
नाशध्यल में असमवायिक्रारणनाश के सन्निहित रहने से वहाँ भी उसी से द्रव्य का 
नाश हो सकता है, तो इसके उत्तर सें यह कहा ला सकता है कि समवायिक्रारण के 
'नाशध्यलू में असमवायिकरण के नाश का सन्निघान होता है अवश्य, पर वह एक क्षण 
आद होता है, अर्थात्‌ पहले समवायिकारण का नाश होता है बाद में उठी से सतमत्रायि- 
कारण का नाश द्वोता है। भत्र उस स्थछ में भी यदि असमवायिकारण के नाश को 
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कि पुनः परमाणुसद्भावे प्रमाणम्‌ ! उच्यते। यदिदं जाले सूर्यमरीचिस्थ 
स्वतः सूक्ष्मतमं॑ रज उपलभ्यते, तत्‌ स्वल्पपरिमाणद्रव्यारब्ध॑ कार्य द्रव्यत्वादू 
घटवत्‌ । तब्च द्वव्य॑ का्यमेव महदूद्॒व्यासम्भकस्य कार्यत्वनियमात्‌ | तदेव 
इचणुकाखूयं द्रव्यं सिद्धमू। तद॒पि स्व॒त्पपरिमाणसमवायिकारणारब्धं कार्येद्रव्य- 
त्वाद्‌ घटवत्‌ | यस्‍्तु दृ्णुकारम्भकः स एवं परमाणु), स चाउतारव्घ एवं । 
“ननु कार्य द्रव्यारम्भकध्य कार्यद्रव्यत्वाव्यभिचारात्‌ तस्य कथमनारव्धसपम् ! 
उच्यते, अनन्तकायपरम्परादोषग्रसद्भातू । तथा च सति, अनन्‍्तद्वव्यारच्ध- 
त्वाविशेषेण मेरुसर्पपयोरपि तुल्यपरिमाणल्वप्रसज्अड।  तस्मादनारव्ध एबः 
परमाणः । 
ही द्रव्य का नाशक माना जायगा तो कार्यद्रव्य की सत्ता दो क्षण तक बिना आश्रय केः 
माननी होगी, अतः समवायिकारण के नाश से असमवायिकारणनाश की उत्पत्ति के- 
समय ही द्रव्य का नाश मानना उचित है | 
उक्त प्रयोजनवश आश्रयनाश से रूप आदि गुणों के नाश का उल्लेख करने पर 
किसी को कदाचित्‌ यह भ्रप हो सकता है कि कार्य द्र० के रूप आदि गुणों का नाशा 
सर्वत्र आश्रयनाश से ही होता है अतः इस भ्रम के निवारणार्थ प्रसक्गतः यह बात भी- 
स्पष्ट कर दी गई कि गुण का नाश सर्वत्र आश्रयनाश से ही नहीं होता किन्तु अनेकत्र 
विरोधी गुण के प्रादुर्भाव से भी होता है | 
इस सन्दर्भ में यह शातव्य हे कि तर्कंमाषाकार के लेखानुसार प्रथिवी, जल, तेजः 
और वायु इस क्रम से महाभूतों की उर्त्पत्ति प्रतीत होती हे, और उनका विनाश भी इसी 
क्रम से प्रतीत होता है, किन्त॒ वैशेषिक दर्शन के प्रशस्तपाद भाष्य में वाझ्ु, तेज, जल और 
प्रृथिवी इस क्रम से उनकी उत्पत्ति और उनकां विनाश होने की बात बताई गई है। 
परमाणु-- 
परमाणुवों के संयोग से दृत्यग़ुक, व्यजुक आदि के क्रम से प्थिवी आदि चार 
महाभूतों की उत्पत्ति बतायी गयी, किन्ठ॒ उत्पत्ति का उक्त क्रम तो तब मान्य हो' 
सकता है जन्न परमाणुवों का अस्तित्व प्रमाणसिद्ध हो, अतः पहले यह बताना आवश्यक 
है कि उनकी सत्ता में प्रमाण क्‍या है? उत्तर में कहा जा सकता है कि परमाणुवों: 
के अस्तित्व में अनुमान प्रमाण है जिसके दो प्रयोग से परमाणु को सिद्धि होती है | 
प्रयोग इस प्रकार होता है-- 
खुले जंगले में सूर्य की किरणों में जो अत्यन्त सूक्ष्म घूलिकण दीख पढ़ते हैं उनमें 
प्रत्येक कण ( पक्त ) अपने परिमाण से अल्प परिमाणवाले द्वव्यों से उत्पन्न होता हैं 
( साध्य.), क्‍यों कि वह कार्य द्वव्य है 'हेठु, जो थो कार्य द्रव्य होता है वह अपने 
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परिमाण से अल्प परिमाणवाल्ते द्रव्य से उत्पन्न होता है, जेसे घट ( उदाहरण ), उक्त 
घूलिकण इसी प्रकार का कार्यद्रव्य है 'उपनय”, इसलिये बह भी घट के समान ही 
अपने परिमाण से अल्प परिमाण वाले द्रव्य से उत्पन्न होता है 'निगपन? | 


यदि यह प्रश्न हो कि उक्त घूलिकर्ों के कार्य द्रव्य होने में क्‍या प्रमाण है ! तो 
इसका भी उत्तर यही है कि उक्त धूलिकणों के कार्यद्रव्यत्व में मी अचुमान ही प्रमाण 
है, और वह इस प्रकार है-- 

उक्त धूलिकण कार्यद्रव्य हैं, क्योंकि वे चतुरणुक आदि महान द्रव्य के आरम्मक- 
सप्रवायिकारण हैं, जो द्रव्य महान्‌ द्रव्य का आरम्मक होता है वह कार्यद्रव्य होता है 
जैसे घट आदि महान्‌ द्रव्य के आरम्मक कपाल आदि कार्यद्रव्य हैं | 

इस प्रकार महू द्रव्य के आरम्मक्रत्व देतु से उक्त घूलिकों में कार्यद्रव्यत्व का 
अनुमान तथा कार्यद्रव्यत्व हेतु से उक्त धुलिकर्णों में अल्पपरिमाणवान्‌ द्रब्यों से उत्पन्नत्व 
का अनुमान होने से यह सिद्ध होता है कि उक्तधूलि कणों को उत्पन्न करनेवाले कुछ 
द्रव्य हैं जो परिमांण भें उनसे छोटे हैं, ऐसे जो द्रव्य हैं. उन्हीं का नाम है दचयग़ुक--दो 
परमाणुवों से उत्पन्न होने वाला द्र॒ब्य | 

इस द्वयणुक द्रव्य को पच्च बनाकर दूसरे अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होता है-- 

इत्यय़ुक्र अपने से अल्प परिमाण वाल्ते द्वव्यों से उत्पन्न होते हैं, क्‍योंकि वे कार्य 
द्रव्य हैं, सभी कार्य द्रव्य अपने से अल्प परिमाणवाल्े द्रव्यों से उत्पन्न होते हैं, जसे घट | 

इस दूसरे अनुमान से इचणुकों के उत्पादक द्रव्य के रूप में जो द्रव्य सिद्ध होता 
है, वही परमाणु है, वह कितती से उत्पन्न नहीं होता | 

इस पर प्रश्न होता है कि परमाणु जब्र कार्यद्रव्य इच्यणुक का आरम्मक है तत्र तो 
उसे अनुतन्न नहीं माना जा सकता, क्‍यों कि कार्य द्रव्य के सभी आरम्मक स्वयं भी 
कार्यद्रव्य होते हैं यह एक अव्यमिचरित नियम है अतः परमाणुवों को भी कार्य द्रव्य का 
आरम्मक होने से कार्य द्रव्य मानना अनिवार्य है और जब्र वह कार्यद्रव्य होगा तब 
अनुस्न्न केसे होगा ! 

इस प्रश्न का उत्तर यह है ह कार्य द्रव्य के आरम्पक कार्यद्रव्य ही होते है, यह 
नियम नहीं माना जा सकता, क्योंकि यह मियम मानने पर अनन्त कार्यों की परम्परारूप 
अनवस्था दोष की आपत्ति होगी | 

यदि यह कहें कि हस अनवस्था को अग॒त्या शिरोघाय करना होगा क्‍योंकि जितने 
मी कार्यद्रव्य के आरम्मक उपलब्ध हैँ. उन सत्र के कार्यद्रव्यात्मक होने से इस व्याप्ति 
को स्वीकार करने में कोई बाघा नहीं होती कि ज्ञो कार्यद्रव्य का आरम्भक होता है 
वह सब स्वयं भी कार्यद्रव्य होता है, और जब यह व्याप्ति निर्विवाद दे तब अनन्त कार्यों 
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व्यणुकं तु द्वाभ्यामेव परमाणुभ्यासारभ्यत एकस्यानारस्भकत्वात्‌ ज्यादिकल्प- 
सायां प्रमाणाभावात्‌ | अ्यणुकं तु अजिमिरेव दृ्णकेरारभ्यत एकस्यानारस्भ- 


की कल्पनारूप अनवस्था के सामने नतमस्तक होना उचित ही है, तो यह ठीक नहीं है, 
क्योंकि कार्यद्रव्यों की परम्परा की कोई अवधि न मानने पर यह मानना होगा कि सुमेरु 
जैसा महान्‌ पर्वत और सरसो जैसा लघु द्रव्य, यह दोनों अनन्त द्वव्यों से उत्पन्न हैं, 
क्योंकि न सुमेर के ही अवयवों की कोई सीमा है और न सरसो के ही अवयकबों की 
कोई सीमा है, और जब्न इन दोनों द्रव्यों के आरम्भक द्वव्यों में कोई न्‍्यूनाधिक्य न 
होगा तो इन द्वव्नों के परिमाण में भी समानता होगी, एक बड़ा और एक छोटा न 
हो सकेगा | 

जन्न दृयणुक के आरम्मक परमाणु को अनुत्यत्न माना जायगा तब सुमेर और 
सरसों की समपरिमाणता की आपत्ति न होगी क्योंकि तब तो सुमेर और सरसो के 
आरम्मक परमाणुबों में संख्याकृत वेषम्य हो जायगा फ़िर सरतो के आरम्भक परमाषृवों 
से अत्यधिक परमाणुवों से उत्पन्न होने के कारण सुमेद की महत्ता और सुमेरु के 
आरस्मक् परमाणुवों से अत्यल्प परमाणुवों से उत्पन्न होने के कारण सरसो की छूघुता 
युक्तिसंगत हो सकेगी | 


इस प्रकार यह सिद्ध है कि दृ॒चणुशान्त द्वव्यों की ही उत्त्ति होती है, हयणुक को 
उध्पन्न करने वाले परमाणु की उत्पत्ति नहीं होती, वह जंगले के बीच सूर्य की किरणों में 
उड़ने वाले सूक्ष्मतप रज;कण का छुठां भाग होता है, इत आशय की यह कारिका दर्शन 
के अध्येतावों में अत्यन्त प्रसिद्ध है--- 


न्तर्गते ५ 
जालान्तर्गते भानौ यत्सृक्ष्म॑ दृश्यते रजः | 
तस्य षष्ठतमों भागः परमाणुः प्रशरीतितः | 


परमाणु का यह परिचय एक दिडनिर्देशपरात्र है, इसका स्पष्ट अभिप्राय यह है 
कि किसी स्थूल द्रव्य का वह भाग, जिसमें किसी प्रकार के अंशद्रब्य की कोई कल्पना 
ही नहीं की जा सकती, परमाणु है | अतः यह बात विना किसी हिचक के कही जा 
सकती है कि आजकल पाश्रात्य विज्ञान की प्रक्रिया से जिन सूक्ष्मतम द्रव्यकरणों को 
तोड़ दिया जाता है, वे न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन के परमाणु नहीं हैं, उनके परमाणु तो वे 
द्रव्यकण हैं जिनमें मौतिक विज्ञान की रासायनिक प्रक्रिया से अवयव निकालने की 
बात वो दुर रही किन्तु जिनमें अवयवों की बौद्धिक कल्पना भी नहीं की जा सकती | 

उक्त प्रकार से परमाणु के सिद्ध हो जाने पर महाभूतों के उक्त उच्पत्तिक्रम के 
विषय में यह दूसरा प्रश्न खढ़ा होता है कि दो परमाणुत्रों से दरयणुक, तीन धअणुकों से 
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'कत्वात्‌। द्वाभ्यासारस्से कार्यशुणमहत््वानुपपत्तिप्रसड्भातू | कार्य हि. महत्तव॑ 
कारणमहत्त्वाद्या कारणबहुत्वाद्म । तत्र प्थमस्थासंभवाचरममेषितव्यम्‌ू | त्‌ च 
चचतुरादिकल्पनायां प्रमाणमरिति त्रिभिरेव महत्वारम्भोपपचेरिति | 


अ्यगुक, चार ज्यगुकों से चतुरणुक, इस क्रम से महाभूतों की उत्पत्ति क्‍यों मानी जाती 
है परमाणुवों से सीधे महाभूतों की उत्पत्ति क्‍यों नहीं मानी जाती ! 


इस प्रश्न का उत्तर यह है कि यदि स्थूछ द्रब्यों की उत्पत्ति सीधे परमाखुर्वों से 
होंगी तो परमाणु और स्यूछ द्रव्य के बीच कोई और खण्डदब्य न होने से जब घ्यूल 
चद्ब्यों का भड्ठ होगा तत्र उसके समस्त परमाणु बिखर जांयगे, फलतः स्थूलद्रव्यों के 
जूटने पर जो उनके हुकड़ों की उपलब्धि होती है वह न हो सकेगी, अतः इन हुकणों की 
उपलब्धि से यह मानना आवश्यक है कि स्थूलद्गव्यों की उत्पत्ति सीधे परमाणुवों से न 
होकर अवान्तर खण्डद्र॒व्यों के द्वारा होती है | 


इस पर यह प्रश्न हो सकता है कि बीच में उपल्ण्ध होने वाले द्ुकरों के कारण 
ज्यगुक से बड़े स्थूल द्र॒त्यों की उत्पत्ति तो उसी प्रकार मानी जाय पर वज्यणुक की 
वत्पत्ति दयणुक से न मानकर सीधे परमाणुवों से क्‍यों नहीं मानी जाती, क्‍योंकि ज्यगुक 
के टूढने पर उसके इकड़े इत्यशुक की उपलब्धि तो होती नहीं ! 


इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार दिया जा सक्षता है कि व्यरुक की उत्पत्ति यर्दि 
सीधे परमाणुवों से होगी तो व्यगुक में महत्परिमाण की उत्तत्ति न हो सकेगी क्‍यों कि 
ज्यगुक के समवायिकरणों में महत्वरिमाण न होने से उसके महत्वस्मिण की उत्तत्ति 
डसके अवयवों की बहुत्व संख्या से ही माननी होगी, किन्तु यदि उसके अवयब सीचे 
परमाणु होंगे तो परमाणुवों की बहुत्व संख्या से उसके महत्मस्मिण की उत्पत्ति न हो 
सकेगी, क्योंकि कार्यद्रव्यात्मक अवयवों की चहुत्व संख्या से ही उनसे उत्पन्न होने वाले 
अवयदी द्रव्य में महत्यरिमाण की उत्पत्ति होती है। यदि अकार्यद्रव्य परमाणवों की 
-अहुत्व सख्या से भी महत्परिमाण की उत्पत्ति मानी जायगी तब जैसे छः परमाणुवों से 
महान्‌ द्रव्य व्यणुक की उत्पत्ति होगी उसी प्रकार ज्यणुक से बड़े द्वव्यों की भी उत्पत्ति 
सीधे परमाणुणों से हो सकेगी और उत स्थिति में उक्त द्व्यों के टूटने णर उनके इुकड़ों 
की उपलब्धि न हो सकेगी अतः यह मानना आवश्यक है कि परमाणुगत बहुत्व से 
मह्त्परिमाण की उत्पत्ति नहीं होती, फलछतः व्यणुक की भी उत्पत्ति सीघचे परमाणुवों से 
जहीं मानी जा सकती | 
इस पर यह प्रश्न हो सकता है कि ज्यणक में महत्यरिमाण की उत्पत्ति के अनुरोध से 
सनित्य परमाणुवों से सीधे ज्यणुक की उत्पत्ति न हो, पर यह मानने में क्या आपत्ति है ? 


पर तक॑भाषा 


कि नित्य परमाणुवरों से अनित्य परमाणुवों की उद्मत्ति होती है और छः अनित्य परमाणुवों 
से ज्यणुक की तथा उनकी बहुत्व संख्या से उसके महत्परिमाण की उच्त्ति होती है 
क्यों कि कार्यद्रव्यात्मक अवयबों की बहुत्व संख्या से महत्वरिमाण की उत्पत्ति सिद्धान्तः 
रूप में स्वीकृत है । 

ह4 प्रश्न का उत्तर यह है कि केवठ एक परमाणु से अनित्य परमाणु की उत्तत्ति 
नहीं मानी जा सकती क्‍यों कि यदि एक परमाणु से अन्य परमाणु की उत्पत्ति होगी 
तो उत्पन्न होने वाले परमाणु का नाश न हो सकेगा क्‍यों कि कार्यद्रव्य का नाश दो 
ही प्रकार से होता दे अवयवों के नाश से तथा उनके आरम्मक संयोग के नाग से | 
यदि एक परमाणु से दूसरे परमाणु की उत्पत्ति होगी तो अवयवभूत परमाणु के नित्य” 
होने से तथा अवयव के एकव्यक्तिमात्रात्मक होने से उसमें आरम्मक संयोग न होने से 
न तो अवयव का ही नाश सम्भव है और न आरम्मक संयोग का ही नाश सम्भव है,. 
फलतः उत्पन्न होने वाले परमाणु का नाश अप्तम्भव हो जायगा और पैदा होने वाले 
परमाणु को अनख़र नहीं माना जा सकता क्यों कि कार्य द्वव्य नियमेन नहर 
होते हैं | 

उक्त रीति से विचार करने पर इस निष्कर्ष पर पहुँचना अनिवार्य हो जाता है 
कि उत्पन्न होने बाला प्रथम द्रज्य इत्यणुक ही है जो दो परमाणुवों के सं 'ेग से प्रादुभू त' 
होता है | 

प्रश्न हो सकता है कि उपपन्‍्त होने वाले प्रथत द्रव्य की उप्पत्ति दो ही परमाणबों: 
से क्यों मानी जाती है तीन या चार परमाणुबों से उसकी उत्पत्ति मानने में क्या 
हामि है ! इसका उत्तर यह है कि तीन या चार परमाणुवों से जो द्ब्य उत्पन्न होगा. 
बह महान तो होगा नहीं, होगा अणु ही, महान्‌ द्रव्य की उत्पत्ति तो उन प्रथमोष्त 
द्रव्यों से ही माननी होगी, वो फिर जब दो परमाणुवों से द्रव्य की पहली उल्यत्ति मान 
कर उनके द्वारा स्थूछ द्रव्यों की उत्पत्ति बन सकती है तब तीन चार परमाणुवों से 
द्रव्य की प्रथम उतद्यत्ति की कह्यना में कोई प्रमाण नहीं रह जाता । अतः द्रव्य की- 
प्रथम उर्धात्त दो परमाणुत्रों से ही सुक्तिसंगत प्रतीत होती है, एक परमाणु से अथवा 
दो से अधिक परमाणुवों से युक्तिसंगत नहीं प्रतीव होती । 


व्यणुक की भी उत्पत्ति तीन इच्यणुक्रों से ही होती है, एक इत्यणुक या दो 
दृ्यणुक से नहीं हो सकती, क्योंकि एक इभगुक से यदि व्यणुक की उत्पत्ति मानी 
जायगी तो उसमें महत्परिमाण की उत्पत्ति न हो सकेगी क्योंकि उतके अवयव एकमात्र 
इ्॑यणक में न तो महत्वरिमाण है और न बहुत्व संख्या ही है और न उसमें प्रचयनामक- 
शिथिल् संयोग ही है जिससे घुनी रूई में महत्यरिमाण की उत्पत्ति होती है, और इनः 


त्वभाषा २६७- 


तीन कारणों से मिन्‍न महत्परिमाणका कोई चौथा कारण होता नहीं जिससे एक दृ्यणुक 
से उत्पन्न होने पर व्यणुक में महत्यरिमाण की उत्पत्ति मानी जासके | 


दो इ्यणुकों से ज्यणुक की उर्त्पत्ति मानने में भी यही बाघा है क्‍योंकि दो दत्यणुकों 
में भी न महत्परिमाण है और न बहुत्व संख्या है । अतः यदि दो द्यणुक्षों से व्यणुकः 
की उत्पक्ति होगी तो उसमें महत्परिमाण की उत्पत्ति न हो सकेगी | कहने का आशय 
यह है कि कार्यद्रव्य में महत्परिमाण की उत्पत्ति मुख्य रूप से दो ही कारणों से होती है,. 
अवयव का महत्पर्मिण और अवयवों की बहुत्वसंख्या | क्चित्‌ इन दोनों कारणों से 
मिन्न कारणों से भी महत्परिमाण की उत्पत्ति होती है जैसे रूई के छोटे पिण्ड को घुन 
देने पर धुनी हुई रूई फेल कर बड़ी हो जाती है, घुनी रूई का यह महत्यरिमाण उसके- 
अवयवों के शिथिलू संयोग से उत्पन्न होता है, इस शिथिल्त संयोग को प्रचथ कहा जाता 
है। इत प्रकार कार्यद्रव्य में महत्परिमाण के तीन उत्पादक होते हैं, अवयवगत महत्परि«- 
माण, अवयवगत बहुत्वसंख्या और अवयवगत शिथिल्संबोग | दो दत्यणुकों में नतो 
महत्परिमाण होता, न उनमें बहुत्वसंख्या ही हो सकती, क्योंकि बहुत्व के लिये कमसे 
कम तीन द्वव्यों का होना आवश्यक होता है और न उसमें शिथिलूसंयोग ही होता, 
अतः व्यगुक की उत्पत्ति यदि दो इत्यण॒कों से होगी तो उसमें महत्परिमाणाव्मक गुण का 
उदय न हो सकेगा, फछतः न तो उसका प्रत्यक्ष ह्वी होगा और न <सके द्वारा महत्‌_ 
द्रव्यों का विश्तार ही हो सकेगा | अतः तीन दचणुकों से ही ज्यणुक की उत्पत्ति मानना 
उचित है, क्योंकि तीन दृ्यणुकों से उत्पत्ति मानने पर उनकी बहुत्वसंख्या से उनसे 
उत्पन्न होनेवाले त्यणुक में महत्परिमाण की उत्पत्ति मानने में कोई ब्राधा नहीं हो सकती | 

प्रश्न होता है कि व्यणुक में महत्वरिमाण की उत्पत्ति के अनुरोध से एक या दो 
थणुक से उसकी उत्पत्ति न हो, पर चार, पांच दच्यणुक्रों से किछी महू द्वव्य की 
उत्पत्ति मानने में क्या बाघा है ! 

इसका उत्तर यह है कि बाधा और कुछ नहीं है, बाधा केवछ इतनी ही है कि 
ऐसे द्रव्य की उत्पत्ति मानने में कोई युक्ति नहीं है| कहने का अभिप्राय यह है कि 
महामूतों को उत्पत्ति के लिए दत्यणुकों की उत्तत्ति के बाद महू द्रव्यों को उत्पत्ति का 
प्रारम्म मानना आवश्यक है। पहला महू द्रव्य एक ह्यणुक या दो इन्यणुकों से नहीं 
उत्पन्न हो सकता, हाँ, दो से अधिक दयणुकों से हो सकता है, तो फिर तीन द्वयणुकों से 
महद्‌ द्रव्य की उत्पत्ति का आरम्भ होकर जब बड़े-बड़े द्रव्यों की उत्पत्ति का क्रम स्थापित 
हो सकता है तब चार, पांच दयणुकों से पहले महत्‌ द्रव्य की उत्पत्ति की कल्पना में 
कोई प्रमाण नहीं रह जाता । 

इस प्रकार उययुक्त विचार से यह निष्कर्ष निकलता दे कि महतू द्वव्यों की उत्पत्ति 
का प्रारम्भ ज्यणुक से ही होता है और वह तीन इत्यणुकों से ही उत्पन्न होता है ! 


श्ष्प तकंभाषा 


शब्दगुणसाकाशम्‌ । शब्द-संख्या-परिमाण-प्रथक्त्व-संयोग-विभागचत्‌ । 
रएकं; विभु नित्य व | शब्दलिड्गकं क॑ ] 
शब्दलिब्डत्वमस्य कथम्‌ ९ 


परिशेषात्‌ | प्रसत्तप्रतिषेघेडन्यत्राग्रसड्भात्‌ परिक्षिष्यमाणे स॑ प्रत्ययः परिकषेषः३ 
ध्तथाहि शब्दस्तावद्‌ विशेषगुण), सामान्यवत्तवे सत्यरमदादियल्षेकेन्द्रियग्राह्मग्रद 
रूपादिवत्‌ । गुणश्र गुण्याश्रित एव। न चास्य प्रथिव्यादिचतुप्टयमात्मा च गुणी 
-भवितुमहति श्रोत्रप्राह्मत्वाच्छवच्द्स्य । ये हि प्रथिव्यादीनां गुणा न ते श्रोत्रेन्द्रियेण 
गृह्मन्ते, यथा रूपादयः, दब्दस्तु श्रोन्रेण गृह्मते । न दिक्काठमनसां गुणः विशेष- 
गुणत्वात्‌ । अत एथ्योडप्रभ्योडतिरिक्तः शब्दगुणी एंषितठ्यः | स एवाकाश इति। 
स चेको भेदे प्रमाणाभावात्‌, एकत्वेनैदोपपत्तेः। एकत्वाब्वाकाशत्व॑ नाम 
सामान्यमाकाश न विद्यते, सामान्यस्यानेकवृत्तित्वात्‌ । विभु चाकाशम्‌ | परस- 
-सहत्थरिसाणमित्यथ; । सर्वत्र तत्कायोपछच्घेश / अब एब विश्ुत्वान्रित्यमिति | 

आकाश-- 


जो शब्दगुण का आश्रय है वह आकाश है| इस प्रकार आकाश का लक्षण है-- 
“शब्दगुण | इस लक्षण में से 'शब्द' अंश को निकाल कर यदि 'गुण' मात्र को आकाश 
-का लक्षण माना जायगा तो अन्य सभी द्र॒व्यों में अतिव्याप्ति होगी क्योंकि अन्य 
“सभी द्वव्यों में कोई न कोई गुण अवश्य रहता है इसी प्रकार उक्त लक्षण में से 'गुण! अंश 
-को निकाल कर यदि शब्द? मात्र को लक्षण माना जायगा तो काल और दिक में 
अतिव्याप्ति हो गी, क्योंकि शब्द कालिक सम्बन्ध से काल में और देशिक सम्बन्ध से 
दिक में आश्रित होता है | लक्षण में गुण का सन्निवेश करने पर यह भाव सूचित होता है 
कि शब्द जिसका गुण होने से जिसमें आश्रित हो वह आकाश है | शब्द काठ और दिक 
का शुण होने के कारण उनमें आश्रित नहीं होता किन्तु कार और दिक्‌ में सभी वस्तुएं 
आश्रित होती हैं अतः शब्द भी वस्तु होने के नाते उनमें आश्रित होता है, न कि उनकी 
गुण होने से उनमें आश्रित होवा है। यही कारण है जिससे शब्द उनमें समवाय सम्बन्ध 
से आधित न होकर कालिक तथा देशिक सम्बन्ध से आश्रित होता है। अतः शब्द 
-समवाय सम्बन्ध से आकाश का लछक्षुण हे इसी बात के सूचनार्थ लक्षण में गुण शब्द 
-का उपादान किया गया है | 
यहाँ यह ज्ञात ध्यान में रखनी चाहिये कि शब्द भी आकाश का साव॑द्कति लक्षण 
.नहीं हो सकता क्योंकि महाप्रव्य होने पर आकाश में शब्द की उत्पत्ति न होगी और 
पनित्य शब्द कोई होता नहीं, अतः उस काल में शब्द लक्षुण आकाश में अब्याप्त हो 
ज्जायगा | अतः शब्द का अर्थ करना होगा प्रतियोगिव्यधिकरणशब्दा मावशन्यत्व, इसका 
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अर्थ हैं कि जिसमें शब्दाभाव अपने प्रतियोगी शब्द का व्यधिकरण होकर न रहे वहः 
आकाश है, आकाश में किसी काल और किसी भाग में शब्द के रहने से शुब्दामाव' 
उसमें कभी प्रतियोगी का व्यधिकरण होकर नहीं रह सकता, अतः आकाश में प्रतियोगि- 
व्यधिकरण शब्दामाव का अभाव सवंदा रहने के कारण इस रुप में शब्द को आकाशः 
का लक्षण मानने में कोई बाधा नहीं हो सकती | 


दूसरी बात यह भी कही जा सकती है कि शब्द को आकाश का गुण कहने से यह- 
सूचना मिलती है कि न्यायपेशेषिक के मतानुसार शब्द आकाश का जन्य गुण है, 
आकाश उसका सम्रवायिकारण है, आकाश में उसकी सम्रवायिकारणता है | उस कारणता 
का अवच्छेदक घर्म है आकाशगत विशेष पदार्थ | वह आकाश में सभी समय- 
रहता है, वही आकाश का छक्षूण है, अतः किसी भी समय आकाश में इस छक्षुण 
की अव्यात्ति नहीं हो सकती । 

शब्द, संख्या, परिमाण, प्थकल, संयोग और विभाग ये छः ग्रुण भाकाश में. 
रहते हैं। इनमें शब्द विशेष गुण है और अन्य पांच सामान्य गुण हैं। इनमें एकत्व- 
संख्या, परिमाण और एकपथक्ल ये तीन नित्य हैं और शेष सभी अनित्य हैं। 


आकाश एक है, विभु-व्यापक--समस्‍्त मूर्त द्रव्यों से संयुक्त है और नित्य है |' 
उसका जन्म और नाश नहीं होता | 


आकाश शब्दलिड्रक है| शब्दुलिड्रसे आकाश का अनुमान होता है। इस अनुमान 
को परिशेष अनुमान कहा जाता है। परिशेष का अथ है-प्राप्त होने वाले सभी- 
पदार्थों का निषेध हो जाने पर तथा प्राप्त निपिद्ध पदार्थों से अन्य पदार्थों की प्राप्ति न 
होने पर बच «ने बाले पदार्थ को स्वीकार कर लना । यह स्वीकार जिस अनुमान पर. 
निर्मर होता है उसे ही परिशेषानुमान कहा जाता है | 


जैसे शब्द श्रोत्र इन्द्रिय से ग़हीत होने वाला एक प्रत्यक्ष सिद्ध पदाथ है | अनुधान' 
प्रमाण से यह भी सिद्ध हे कि वह विशेष गुण है। उसमें विशेषगुणत्व का साधक- 
अनुमान इस प्रकार हैं -- 


शब्द विशेषगुण है, क्‍योंकि वह सामान्य-जाति का आश्रय होते हुये हमारे जैसे 
साधारण मनुष्यों को बाह्य इन्द्रिय से गहीत होने योग्य है। जो पदार्थ सामान्य का 
आश्रय होते हुए हम जैसे साघारण मनुष्यों को ब्राह्म इन्द्रिय से गहीत होने योग्य होता 
है वह विशेष शुण होता है, जेसे रूपत्व आदि सामान्य का आश्रय तथा हमारे जेंसे 
साधारण मनुष्यों की बहिरिन्द्रिय चक्तु आदि से ग़हीत होने योग्य रूप आदि गुण | 

इस अनुप्तान में शब्द पक्ष हे, विशेषगुणत्व साध्य है, सामान्य का आश्रय होके 
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हुये हम जैसे साधारण जनों को व हरिन्द्रिय से गहीत होने योग्य होना हेतु है, रूप आदि 
न्टष्टान्त है | 


प्रस्तुत हेतु के त्रिषय में यह बातें ज्ञातव्य हैं कि यदि इ6 हेतु में से सामरान्यवत्व- 
सामान्य का आश्रय होना? इस अंश को निकाल दिया जायगा तो शेष हेतु रूपत्व 
आदि सामान्य में विशेपगुणत्व का व्यभिचारी हो जायगा, और यदि हम जेसे साधारण 
मनुष्यों को त्राह्म इन्द्रिय से एहीत होने योग्य होना? इस अंश को निकाल दिया जायगा 
तो बचा हुआ हेतु 'सामान्यवत्त्म! आत्मा में विशेषगुणत्व का व्यमिचारी हो जायगा। 
बहिरिन्द्रिय अश को देतु के शरीर से प्रथक्‌ कर देने पर गुरुत्व आदि सामान्य गुणों 
में हेतु विशेषगुणत्व का व्यभिचारी हो जायगा। बहिशपदमात्र को निकाल देने पर 
आत्मा में हेतु साध्य का व्यमिवारी हो जायगा। अस्मदादि अंश को हेतु से प थक्नू कर 
देने पर योगियों को वाह्य इन्द्रिय से गहीत होने वाले प्रथिवी आदि के परमाणुवों में 
हेतु साध्य का व्यमिचारी हो जायगा । उक्त पूरा हेतु भी घट आदि द्रव्यों में विशेषगुणत्व 
-का व्यभिचारी हो जाता है अतः बहिरिन्द्रियग्राह्मत्व का अर्थ करना होगा एक- 
-बहिरिन्द्रियमात्रग्राह्मल्न | घट आदि द्रव्य चन्चु और त्वक्‌ दो बाह्य इन्द्रियों से आह्म होते 
हैं अतः उनमें व्यभिचार नहीं हो सक्रता । उक्त हेतु में ग्राह्मत्व का अथ है ग्रहण योग्य 
होना, इसमें ग्रहण में सामान्यछक्षुणा तथा ज्ञानलक्षुणा प्रत्यासत्ति से अजन्य होना यह 
विशेषण देना होगा । अन्यथा द्रव्यत्वरूप से घट का चाक्तुप होने पर द्रव्यत्वस्वरूप 
.सामान्यलक्षणा प्रत्यातत्ति से होने वाले यावद्‌ द्रव्य के चाक्तुष प्रत्यक्ष में तथा “ममानु- 
-कूलोड्यं घट--यह घट मेरे अनुकूल है! इस चाक्तुष प्रत्यक्ष में शञानलक्षुणा प्रत्यासत्ति 
से आत्मा का भान होने से उक्त हेतु आत्मा में साध्य का व्यमिचारी हो जायगा | 
इसी प्रकार उक्त हेतु में ग्राह्मत्व का अर्थ” यदि प्हणयोग्य होना? न कर 'प्रहण का 
विषय होना”? किया जायगा तो एक शब्द की धारा का अन्तिम शब्द जो पूर्व शब्द से 
नाश्य होने से ज्णिक होने के कारण अतीन्द्रिय होने से बहिरिन्द्रिय से उत्पन्न होने वाले 
ज्ञान का विषय नहीं होता उसमें उक्त हेतु भागासिद्ध हो जायगा क्‍यों कि उक्त अनुमान 
में सम्पूर्ण शब्दों के पक्ष होने से उक्त अन्तिम शब्द भी पक्तु का एक भाग होगा और 
उसमें उक्त हेतु असिद्ध है | 

उक्त रीति से हेतु के समस्त घटकों के प्रयोनन का आकलन करने पर उसका 
जो स्वरूप निष्पन्न होता है उसे एक बहिरिन्द्रियमात्र से छौकिक सन्निकर्षद्वारा ग्रहण 
होने योग्य सामान्य का आश्रय होना? इस शब्द से व्यवह्वत किया जा सकता है। 


अस्तु, उक्त अनुमान से यह सिद्ध है कि शब्द विशेषगुण है । न्यायवेशेषिकद्‌शन 
को यह नियम भी निरपवादरूप से मान्य है कि जो गुण होता है वह गुणी में 
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समवाय सम्बन्ध से अवश्य आंभ्रत होता है, अतः इस नियम के व यह बात भी 
अनुमानसिद्ध है कि शब्द समवाय सम्बन्ध से किसी गुणी में अवश्य आश्रित है | 
“इस प्रकार ये तीन बातें निविवाद रूप से सिद्ध हँ--शब्द हे (१), वह विशेषगुण है 
(२), वह सम्रवाय सम्बन्ध से आश्रित है (३) किन्तु यह नहीं सिद्ध है कि वह समवाय 
“सम्बन्ध से किस पदार्थ में आश्रित हैं। अत्त; शब्द अम्ुक पदार्थ में समवाय सम्पन्ध 
से आशित है इस रूप में उसके आश्रय को सिद्ध करने का प्रयत्न आवश्यक है। 


शब्द के आश्रय की खोज करते समय यह ध्यान रखना आवश्यक है कि द्रव्य 
-गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, सप्रवाय और अमाव इन पदाथों में ही किसी पदाथ 
-को शुद्ध का आश्रय मानना होगा क्‍योंकि इन पदार्थों से भिन्न किसी पदार्थ का 
अस्तिल न्यायवेशेपिक दर्शन को मान्य नही है। इन पदाथों में पथिबी, जल, तेज, 
-वायु, दिक, काल, आत्मा और मन ये आठ द्रव्य ही शब्द के आश्रय रूप में प्राप्त 
“होते है किस्तु उन सभी का निषेध हो जाता है । जेसे [ुथिवी, जल, तेज, वायु और 
आत्मा, इनमें किसी को शब्द का आश्रय नहीं माना जा सकता क्‍योंकि शब्द का ओतन्र 
डन्द्रिय से अहण होता है और उन द्र॒व्यों में आश्रित हाने वाला कोई गुण श्रोत्र से ग्राह्म 
“नहीं होता | इस प्रकार दिके, काछ, और मन, इनमें भी किसी को शब्द का आश्रय 
महीं माना जा सकका क्योंकि शब्द विशेष गुण है और उक्त द्वव्य विशेष 
आएण का आशय नहीं होते | इस प्रद्ार जितने द्रव्य शब्द का आश्रय होनेके लिये प्राप्त 
होते है उन सभी का निषेष हो जाता है और गुण, कम आदि अन्य छुः पदार्थ शब्द का 
आश्रय होने के लिए प्राप्त ही नहीं हो सकते क्योंकि वे किसी भी गुण का आश्रय नहीं 
होते, गुण का आश्रय तो कोई द्रव्य ही होता है | इस प्रकार प्रात होने वाले पृथ्वी 
आदि आठ द्वव्यों का निषेध हो जाने और उनसे अन्य गुण आदि छु: पदार्थों दी 
प्राप्ति न होने से शेप रह जाता है प्रथ्वी आदि आठ द्र॒व्यों से मिन्न कोई द्रव्य, ऐसे जिस 
द्रव्य को शब्द के आश्रय रूप में स्वीकार किया जाता है उसी का नाम है आकाश | 
यह स्त्रीकार जिस अनुमान पर निर्भर है वह है परिशेपानुभान और वह इस प्रकार है- 


शब्द इथित्री आदि आठ द्वव्यों से भिन्न किसी द्ब्य में आश्रित है, क्‍योंकि वह 

- “धृथिवी आदि आठ द्वब्यों म॑ आश्रित न होने वाछा गुण है। कहने का तात्पर्य यह 
है कि जा एथित्री आदि आठ द्वव्यों से भिन्न किसी द्रव्य में आश्रित नहीं होता उसकी 
“दो ही स्थिति हो सकती है, या तो वह प्रथिव्री आदि आठ द्रव्यों में ही किसी द्रव्य में 
आश्रित हो जैसे रूप आदि गुण, या वह सर्वया अनाश्रित हो जैसे काछ आदि द्रव्य | 
उाब्द न तो पथिवी आदि आठ दृब्पों में से किसी द्रव्य में आश्रित है और न सवंथा 
अअनाश्रित ही हैँ, क्योंकि वदि वह पथित्री, जछ, तेज, वायु और आत्मा इनमें से 
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किसी में आश्रित होगा तो श्रोत्र से ग्राह्म नहीं होगा, और यदि काल, दिकू तथा मन 
इनमें से किसी में आश्रित हांगा तो विशेष धुण न द्वो सक्रेगा क्योंकि इनमें कोई 
विशेषगुण आश्रित नहीं होता, और वह यदि कहीं मी आश्रित न होगा तो गुण ही 
न हो सकेगा क्योंकि कोई गुण सर्वथा अनाश्रित नहीं होता । अतः यह निर्विवाद 
सिद्ध है कि शब्द का जो आम्रय है वह एृथ्िित्री आदि आठ द्वव्यों से मिन्न कोई 
द्रव्य है और ऐसा जो द्रव्य है वही आकाश है | 

आकाश एक ही है क्योंकि उप्ते अनेक मानने में कोई प्रमाण नहीं है। इत्तना ही 
नहीं किस्तु उसे एक मानना ही उचित है, क्योंकि उसी स्थिति में एक स्थान में उत्पन्न 
होने वाले शब्द के दूसरे स्थान में श्रवण की उपपत्ति हो सकेगी, अन्यथा आकाशः 
यदि अनेक होगा तो एक स्थान के आकाश में उत्पन्न शब्द दूसरे स्थांन के आकाश 
में न पहुँच सकेगा, फडतः एक स्थान में उत्पन्न शब्द का अन्य स्थान में श्रवण न होः 
सकेगा। किन्तु जब आकाश एक होगा तो किसी एक स्थान में शब्द उत्पन्न हे ने पर: 
उससे अन्य स्थानों में भी उसके तम्तान शब्दों की उत्पत्ति में कोई बाघा न होगी, क्योंकि: 
स्थानभेद होने पर भी उन विभिन्‍न स्थानों के आकाश में भेद नहीं होता | परन्तु जऊ 
मभिन्‍न मिन्‍्न स्थानों में भिन्न-भिन्न आकाश माने जांयगे तव एक स्थान के आकाश में 
उत्पन्न शब्द से अन्य स्थान के आकाश में शब्द की उत्पत्ति न हो सकेगी क्‍योंकि: 
कोई भी कारण अपने आश्रय में ही कार्य को उत्पन्न करता है यह नियम है। भतः 
एक स्थान के आकाश में उत्पन्न शब्द अन्य स्थान के आकाश में अपने समान शब्द 
का उत्पादन न कर सकेगा, जिसका स्पष्ट दुष्परिणाम यह होगा कि एक स्थान में उत्पन्न 
शब्द का अन्य स्थान में श्रवण न हो सकेगा | 

आकाश के एक होने से आकाशत्व को आकाश में रहने वाला सामान्य नहीं 
माना जा सकता, क्योंकि जो सामान्य होता है वह अनेकब्ृस्ति होता है, यह नियमः 
है | किन्तु आकाश के एक होने से आकाशत्व अनेकृत्ति नहीं होता अतः वह सामान्य 
नहीं हो सकता । 

आकाश विभु है, विभु होने का अर्थ है व्यापक होना और व्यापक होने का 
अर्थ है वर्तमान सभी मूर्तद्रव्यों से एक साथ संयुक्त होना, और यह तभी सम्मव हो 
सकता है जब वह परम महान हो, अतः आकाश को विभु कहने का यह आशय 
होता है कि आकाश परममहत्परिमाण का आश्रय है | प्रश्न हो सकता है कि आकाश 
को परम महान्‌ मान कर व्यापक मानने की क्‍या आवश्यकता है ! उत्तर में यह कहा 
जा सकता है कि यतः सुदूरवर्ती स्थानों में एक ही समय आकाश के कार्य की उपलब्धि 
होती दे अतः उसे व्यापक मानना आवश्यक है। कहने का आशय यह है कि 
सुदूरवर्ती स्थानों में विद्यमान मनुष्यों को अपने अपने स्थान में एक ही समय शब्द की 


तकभाषा २७३ 
काछो5पि दिग्विपरीतपरत्वापरत्वानुमेयः | संख्या-परिसाण-प्थक्त्व-संयोग- 
विभागवान्‌ | एको नित्यो विसुश्र । 


कथमरय दिग्विपरीतपरत्वापरत्वानुभेयत्वम्‌ ! उच्यते। सन्निद्धिते वृद्ध 
सन्तिधानादपरत्वाहँ तद्विपरीत परत्वं प्रतीयते। व्यवहिते यूनि व्यवधानात 
परलाह तह्विपरीतमपरत्वम्‌ । तदिदं तत्तद्विपरीत॑ परत्वमपरत्वं च काय तत्कारणस्य 
दिगादेरसंभवात्‌ू कालछ्मेव कारणमतुमापयति । स चेको४पि वर्तमानातीत- 
भविष्यक्तियोपाधिवज्गञाद्‌ व्तमानाद्व्यपदेश लभते, पुरुष इव पच्यादिक्रियो- 
पाधिवशात्‌ पाचक-पाठकादिव्यपदेक्षम्‌ । नित्यत्वविभुत्वे चाउस्य पूर्ववत्तू | 


उपलब्धि होती है, अतः मानना होगा कि उन सभी स्थानों में एक ही समय शब्द 
की उत्पत्ति होती है और इस प्रकार की उत्पत्ति तमी सम्भव हो सकती है जब उन 
सभी स्थानों में आकाश एक समय में विद्यमान हो और आकाश की यह विद्यमानता 
भी तभी सम्भव हो सकती है जब उसे व्यापक माना जाय, अन्यथा आकाश यदि 
अव्यापक होगा तो सुदुरवर्ती विभिन्न स्थानों में एक समय में विद्यमान न हो सकेगा 
और उस स्थिति में उन दूखतीं विभिन्न स्थानों में एक समय शब्द की उत्पत्ति न 
हो सकेगी क्‍यों कि शब्द का समवायिकारण आकाश एक ही है और अव्यापक 
होने के नाते वह दूरबर्ती विभिन्न स्थानों में एक समय में विद्यमान नहीं है। अतः 
एक समय में सुदृस्वर्ती विभिन्‍न स्थानों में शब्द को उत्पत्ति को सम्भव बचाने के 
लिये आकाश को विभु मानना आवश्यक है। 

विभु--परम महान्‌ होने के कारण ही वह नित्य है, क्‍यों कि यदि वह अनित्य 
होगा तो उसकी दो ही गति हो सकती है--जेसे या तो वह इचणुक के समान जग॒ु 
हो अथवा ज्यगुक् आदि के समान मध्यप्रपरिमाण हो, क्‍यों कि अग़ु और मध्यम 
परिमाण से अन्य परिमाण का कोई अनित्य द्रव्य प्रमाणसिद्ध नहीं है, किन्तु आकाश 
परममहस्परिमाण का आश्रय है अतः उसकी नित्यता अनिवार्य है । 

इस प्रकार उपयुक्त चर्चा से यह स्पष्ट दे कि आकाश शब्द गुण का आश्रयभूत 
एक अतिरिक्त द्रव्य है, जो एंक, विभु तथा नित्य है| 

कालहठ-+- 

काल एक सतन्त्र द्रव्य है, दिखिपरीत परत्व और अपरत्व से उसका अनुमान 
होता है | दिग्विपरीत का अर्थ है | जो दिडमूलक न हो, जो एक ही दिक्‌ में अवस्थित 


द्रब्यों में भी हो सके । जेसे एक ही दिकू-एक ही देश में क्रम से उत्पन्न होने वाले दो 
श्द् 


२७४ तक॑माषा 


द्रव्यों में एक पर-ज्येष्ठ होता है और दूसरा अपर-कनिष्ठ होता हैं| जो पहले उत्पन्न 
होता है वह ज्येष्ठ तथा जो पीछे उत्पन्न होता है बह कनिष्ठ माना जाता है | इस परत्व- 
अपरत्व--ज्येष्त्व-कनिष्ठत्व॒ के भेद का मूल दिक्‌ नहीं हो सकता, क्योंकि इसका सूल 
यदि दिक्‌ होगा तो दिक्‌ का भेद न होने से एक दिक्‌ में उत्पन्न होने वाले द्रब्यों में 
हब] ५ 

परत्व-अपररत्व का यह सेद केसे हो सकेगा ! अतः जो परत्व-अपत्व दिद्मूलक नहीं हैं 
उनके मूलरूप में काल का अनुमान किया जाता है | इस प्रकार अनुमित होने वाला 
काल संख्या, परिमाण, एथक्ल्, संयोग और विभाग इन पांच गुर्णों का आश्रय, एक, 
नित्य तथा विश्व है | 


दिग्बिपरीत परत्व और अपरत्व से काल का अनुमान किस प्रकार होता है ! इस 
प्रश्न के उत्तर में यह कहा जाता है-- 5 


समीषवर्ती बूढ़ा व्यक्ति दूरवर्ती युवा की अप्रेज्ञा सम्रीपस्थ होने के नाते दिशा की 
दृष्टि से यद्यपि अपरत्व का पात्र होता है किन्तु फ़िए भी उसमें युवा की अपेक्षा परत्व 
की प्रतीति होती है | इसी प्रकार दूरवर्ती युत्रा समीपवर्तीं इृद्ध की अपेक्षा दूरस्थ 
होने के नाते दिशा की दृष्टि से परत्व का पात्र होता है किन इद्ध की अपेक्षा उसमें 
अपरत्व की प्रतीति होती है | उप्तीपध्थ इद्ध और दूरस्थ युवा में ग्रतीत होने वाला यह 
परत्व और अपरत्वरूप कार्य दिग्विपपीत है। इसका कारण दिशा नहीं हो सकती, 
क्‍यों कि इसका कारण यदि दिशा होती तो समीपस्थ इृद्ध दूरस्य युवा की अपेक्षा पर 
और दूरस्थ युवा सप्रीपश्थ इद्ध की अपेक्षा अपर न प्रतीत होता । अतः इस परत्व 
और अपरत्वरूप कार्य का दिशा से मिन्‍न ही कोई कारण मानना होगा । इस प्रकार 
का जो भी कारण मान्य होगा वही काल है-। 


काल दिग्विपरीत परत्व-अपरःव का दो प्रकार से कारण होता है। एक प्रकार है 
उनके असमवायिकारण का सम्पादन करना और दूसरा प्रकार हे उनके निमित्तकारण 
का सम्पादन करना । जेसे दिगिपरीत परत्व-अररत्व मावात्मक कार्य हैं। भावात्मक कार्यों 
की उत्पत्ति के लिये समवायिकारण, अप्म्॒रवायिक्रारण और निमित्तकारण, इन तीन 
. कारणों की अपेक्षा होती है| उक्त परल्ल-अपरत्व का समवायिकारण होता है वह हंद्ध 
आर युवा व्यक्ति जिनमें उनकी प्रतीति होती है । असमबायिकारण होता है इृद्ध और 
युवा के साथ काल का संग्रोय और निमित् कारण होता है इद्ध तथा युवा व्यक्ति में 
बहुतर तथा अल्पतर सूर्यक्रियावों के सम्बन्ध का ज्ञान | खतन्‍्न् काल द्रव्य को स्वीकार 
न करने पर न तो उक्त असमवायिकारण ही बन सकता और न उक्त निमित्तकारण ही बन 
सकता, क्‍यों कि इद्ध और युवा के साथ सूर्यक्रियावों का साक्षाव्‌ सम्बन्ध न होकर 
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स्वाश्रय ( सूर्य ) संगृक ( काल ) संग्रोगहूप परम्रासम्बन्ध- ही होता है, .जो काल के 
अमाव में कथमपि सम्भाव्य नहीं है | 


. यदि यह कहा जाय कि वृद्ध और युवा के साथ दिकू, आकाश अथवा आत्मा के 
संयोग को अत्मवायिंकारेण तथा सूर्यक्रियातरों के स्वाश्रय (सूर्य ) संयक्त ( दिक्‌, 
आकाश अथवा आत्मा ) संयोग सम्बन्ध के श्ञान को निमित्तकारण प्रान लेने से भी 
उक्त परत्व-अपरत्व की उत्पत्ति हो सकती है अतः उनके असप्तवायिक्वारण और निमित्त- 
कारण के सम्पादनार्थ काल की कल्पना अनावश्यक है, तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि 
दिक को उक्त कारणों का सम्पादक मानने पर उनसे उत्पन्न होने वार परत्व-अपरत्व 
दिग्विपरीत न हो सकेगा । आकाश और आपछ्मा को भी उन कारणों का सम्पादक 
नहीं माना जा सकता क्यों कि आकाश और आत्मा से उन कारणों का सम्पादन 
आनमने पर दिछमलक परत्व और अररत्व के भी अप्मवायिकारण और निमित्त कारणों 
का सम्पादंन उन्हीं से माने जाने का प्रश्न खड़ा होगा और उस स्थिति में दिदमरूक 
परत्व-अपरत्व और दिग्विपरीत परत्व-भपरत्व में सेद न हो सकेगा। अतः दिग्विपरीत 
परत्व-अपर्त्व के उक्त कारणों के सम्पादनाथ काछ की कल्पना अनिवाय है | 

काल एक है क्यों कि उसे अनेक मानने में कोई युक्ति नहीं है प्रत्युत निष्प्रयोजन 
अनेक मानने में गौरव है | 

काल विभु है क्यों कि दूरवर्ती विभिन्‍न द्रग्यों में एक ही साथ काल्मलक परत्व- 
अपरबत्वरूप कार्यों की उत्पत्ति होती है | 


विभु होने के नाते काल परम महान्‌ है और परम महाव्‌ होने के नाते ही निश्य है, 
क्यों कि अनित्य द्रव्य इयणुक के समान अगु अथवा घट आदि के समान मध्यमपरिमाण 
ही हो सकता है | 


प्रश्न होता है कि काल यदि एक ही है तो वर्तमान, अतीत और भविष्यत्‌ रूप में 
काल की विविध प्रतीति किस प्रकार होगी ! इसका उत्तर यह है कि काल अपने निबी 
* स्वरूप में वर्तमान, अतीत अथवा भविष्यत्‌ नहीं होता किन्तु उसमें उत्पन्‍्त होने वाली 
क्रियायें वर्तमान, अतीत और भविष्यत्‌ होती है, उनके द्वारा ही उनके आश्रयभत 
काल को वर्तमान, अतीत और भविष्यत्‌ रूप में व्यवह्त किया जाता है| जेसे एक ही 
पुरुष पकाने की क्रिया करने के कारण पाचक और पढ़ने-पढ़ाने की क्रिया करने के कारण 
पाठक कहा जाता है, ठीक उसी प्रकार वर्तमान आदि क्रिया के सम्बन्ध से एक ही काल 
वर्तमान आदि विभिन्‍न रूपों में व्यवहत होता है । 


आकाश के सप्तान ही काल में भी नित्यत्व और विशभुत्व की सिद्धि होती है जिसका 
संकेत संज्ित रूप से ऊपर कर दिया गया है। / 
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कालविपरीतपरत्वापरत्वानुमेया दिक्‌। एका नित्या विभ्वी च। संख्या- 
परिसाण-इथक्त्व-संयोग-विभाग-गुणवत्ती | पूर्वादिप्रत्ययैरनुमेया । तेषामन्य- 
निमित्तासंभवात्‌ | पूर्वस्मिन्‌ पश्चिमे वा देशे स्थितस्य वस्तुनस्तादवस्थ्यातू । 
सा चेका5पि सवितुस्तप्तद शसंयोगोपाधिवशात््‌ प्राच्यादिसंज्ञां छभते । 

दिक्‌-- 

दिक्‌ का अर्थ है दिशा | यह एक खतन्त्र द्रव्य है, काल वपरीत-काल-से निष्पादन 
किये जाने के अयोग्य परत्व और अपरत्व से इसका अनुमान होता है। अनुमान के: 
उदय का प्रकार यह है--- 

: काशी की अपेक्षा प्रयाग पटना से पर-दूर है, एवं प्रयाग की अपेक्षा काशी पथ्ना 
से अपर-समीप है, यह एक सर्वमान्य व्यवहार है | हस व्यवहार से यह सिद्ध है कि काशी 
की अपेक्षा प्रयाग में पटना से परत्व-दुरी है और प्रयाय की अपेक्षा काशी में पटना से 
अपरत्व-सामीष्य है| प्रश्न होता है कि प्रयाग और काशी में व्यवह्वत होने वाले हस' 
परत्व तथा अपरत्व का प्रथम शान किस प्रकार होता है ? उत्तर यह है कि कोई मनुष्य 
पटना से जब काशी और प्रयाग की ओर चलता है तत्र काशी उसे पहले मिलती है 
और प्रयाग बाद में मिलता है, इसलिए यह निश्चय होता है कि पटना से काशी समीफ 
है और प्रयाग दूर दे, क्‍यों कि मनुष्य की यह मान्यता है कि जो स्थान पहले प्राप्त हो. 
उसे समीप माना जाय और जो वाद में प्राप्त हो उसे दूर माना जाय । 

इस पर यह प्रश्न हो सकता है कि पहले प्राप्त होने वाले स्थान में अपरत्व-सामी प्य 
मान कर उसे समीप कहा जाय और बाद में प्राप्त होने वाले स्थान में परत्व-दूरी मान 
कर उसे दूर कहा जाय, यह तो किसी को समीप या दूर कहने का एक संकेत हुआ किन्तु 
इस बात का तो कारण बताना ही होगा कि क्‍यों कोई ध्यान पहले प्राप्त होता है और 
क्यों कोई स्थान बाद में प्राप्त होत। है १ उत्तर में यही कहा जा सकता है कि जो स्थान 

' जहाँ से समीप होता है वहाँ से चलने पर वह स्थान पहले प्राप्त होता है और नो स्थान , 

दूर होता हे वह बाद में प्राप्त होता है | इस प्रकार स्थान के पहले ग्राप्त होने का कारण 
हुआ स्थान का सामीष्य और बाद में प्राप्त होने का कारण हुआ स्थान का दूरत्व | 
इस सामीष्य और दूरत्व को ही न्याय-वेशेषिक दर्शन में अपरत्व और परत्व कहा: 
जाता है । | 

इस सम्बन्ध में अब तक जो कुछ कहा गया उससे यह बात समझ में आती है कि जन 
कोई मनुष्य पटना से काशी-प्रयाग की ओर प्रस्थान करता है तब काशी पहुँचने पर 
काशी में उसे अपरत्व-सामीष्य का प्रत्यक्ष होता है और प्रयाग पहुँचने पर उसे प्रयाग 
में परत्व-दूरी का प्रत्यक्ष होता है | बाद में काशीगत अपरत्व-सामीष्य में प्रयागापेच्ृत्वः 
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तथा पटनावधिक्रत्व और प्रयागगत परत्व में काश्यपेद्ृत्व तथा पथ्नावधिकत्व का 
मानस-ज्ञान होता है और तन्र वह इस प्रकार का व्यवहार करने में समर्थ होता है कि 
काशी पटना से प्रयोग की अपेक्षा अपर-समीप है और प्रयाग पढ्ना से काशी की 
अपेक्षा पर-दूर है। | 


अच प्रश्न यह होता है कि प्रयाग और काशी में प्रतीत एवं व्यवहत होने वार 
थह परत्व और अपरत्व द्रव्य आदि सात पदार्थों में कौन सा पदार्थ है ! इस प्रश्न के 
उत्तर की खोज में इस प्रकार के विचार बुद्धि में आते हैं-. 


परत्व और अपरत्व को द्रव्य नहीं माना जा सकता क्‍यों कि इनका प्रत्यक्ष चक्नु से 
होता है पर इनमें किसी प्रकार के रूप का प्रत्यक्ष नहों होता, और नियम यह है कि 
चक्तु से दीख पढ़ने वाले द्रव्य में किसी रूप का प्रत्यज्ञ अवश्य होता है । इससे यह 
स्पष्ठ हो जाता है कि परत्व और अपरत्व यदि नीखझूप द्रव्य हों तो उनका चात्चुष प्रत्यक्ष 
नहीं होना चाहिये और यदि रूखान द्रव्य हों तो उनमें किसी रूप का प्रत्यज्ञ अवश्य 
होना चाहिये | पर स्थिति यह है कि परत्व और अपरत्व का चाक्तुष प्रत्यक्ष तो होता है 
पर उनमें किसी रूप का प्रत्यक्ष नहीं होता, अतः यह निश्चित है कि परत्व और अपरत्व 
दच्यरूप नहीं हैं | 


परत्व और अपरत्व को कर्म भी नहीं माना जा माना जा सकता क्‍यों कि उनसे 
संयोग-विभाग का उदय नहीं होता । उन्हें सामान्य भी नहीं माना जा सकता क्‍यों कि 
सामान्य साक्षेर और सावधिक नहीं होता । उन्हें विशेष भी नहीं माना जा सकता, 
क्यों कि वे विशेष के सवान ने तो नित्यद्रव्यपात्र में ही नियत हैं और न अतीरिद्रिय ही' 
हैं। उन्हें समवाय भी नहीं माना जा सक्ना क्‍यों कि उनसे सम्बन्ध का कार्य नहीं होता | 
उन्हें अमाव भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि अभाव जोधघक शब्दों से उनका 
डल्लेख नहीं होता । 

अदः परिशेषात्‌ यह पिद्ध होता है कि परत्व और अपरत्व गुण है | 


अन्र प्रश्न यह होता है कि परत्व ओर आररत्व को नित्य गुण तो नहीं माना जा 
सकता क्‍यों कि वे अनिध्य द्रव्य में भी रहते हैं और नित्यगुण कोई भी अनित्य द्वब्य में 
नहीं रहता, अतः उन्हें जन्य गुण ही मानना होगा, और जत्र वे जन्यगुण हैं तो उनके 
सम्रवायिक्रारण, अध्प्वायिक्तार्ण और निमित्तकारण चताना होया | 

कारणों के सम्बन्ध में विचार करने पर यह निष्कर्ष सामने आता है कि जिस 
द्रव्य में परत्व-अपरत्व की प्रतीति होती है वह द्वव्य उनका समवायिकारण है और उस 
द्ब्य के खाथ किसी द्रव्य का संयोग असप्रवायिकारण है, एवं डस द्रव्य में चहुतरमूतते- 
द्रब्यसंयोग तथा अल्पतरधूर्तद्रव्यसंयोग का ज्ञान निमित्तकारण है | 


र७८ तकंभाषा 


निमित्तकारण का स्पष्टीकरण इस प्रकार हो सकता है कि जत्र कोई मनुष्य पटना से 
काशी जाता है तब उसे पटना और काशी के बीच रास्ते पर पढ़ने वाल्ले समी स्थानों-सूर्त- 
द्रव्यों को पार करना होता है, फलतः उन स्थानों-मूर्तद्रव्यों से संयुक्त होने के बाद मनुष्य 
का ठस भूमिखण्ड के साथ संयोग होता है जिसे काशी कहा जाता है| काशी पहुँचने पर 
उसे यह शान होता है कि इतने स्थानों-मूर्ंद्रव्यों को पर करने के बाद-इतने मू्द्रव्यों के 
साथ संयोग होने के बाद काशी प्राप्त हुई है | इस ज्ञान को ही काशी में पटना-काशी के 
बीच के मूर्तद्रव्यों के संयोग का ज्ञान कहा जाता है | यह ज्ञान ही काशी में उलतन्न होने 
वाले पटनावधिक प्रयागापेक्ष अपरत्व का निमित्तकारण है । 


काशी पहुँचने के बाद वही मनुष्य जब और आगे बढ़ता है और चलते-चलते प्रयाग 
पहुँचता है तत्र उसे यह ज्ञान होता है कि पटना से काशी द्वोते हुए प्रयाग पहुँचने के 
लिए उसे पटना और काशी के बीच तथा काशी और प्रयाग के बीच के रास्ते पर 
पढ़ने वाले सभी स्थानों--पतंद्र व्यों को पार करना होता है अर्थात्‌ पटना, काशी तथा 
काशी और प्रयाग के बीच -।गंस्थित सभी स्थार्मो--मूतंद्रव्यों के साथ संयोग होने के 
वाद उस भूमिखण्ड के साथ सयोग होता दे जिसे प्रयाग कहा जाता है | इस ज्ञान को 
ही प्रयाग में पदना-प्रया/ के बीच के मूठद्रव्यों के संयोग का शान कहा जाता है । 

स्पष्ट है कि पटना-काशी के बीच के मूर्तंद्रव्य पटना-प्रयाग के बीच के मूर्ंद्॒ब्यों से 
अह्प हैं और पटना-प्रयाग के बीच के मूर्तद्रव्य पदना-काशी के बीच के मू्ंद्रव्यों से अधिक 
हैं | अतः पटना से काशी अल्पतर मूर्तंद्॒व्यों से व्यवहित है और प्रयाग पटना से बहुतर- 
मूतंद्रव्यों से व्यवहित है | पदना से काशी जितने मूर्तद्रव्यों से व्यवहित है काशी में उतने 
मूतंद्रच्यों के संयोग का ज्ञान काशी में प्रतीत होने वाले अपरत्व-सामीप्य का निमित्त 
कारण है और प्रयाग पटना से जितने मूर्द्रव्यों से व्यवहित है, प्रयाग में उतने मूर्तद्रब्यों 
के संयोग का झ्ञान प्रयाग में .प्रतीत होने वाले परत्व-दूरत्व का निमित्त कारण है | 

निमित्तकारणभूत इन ज्ञानों के सम्बन्ध में प्रश्ने यह उठता है कि पटना और काशी के 
बीच तथा पटना और श्रयाग के बीच के मार्ग में स्थित मूर्तद्रव्यों का संयोग तो पटना से 
काशी तथा प्रयाग जाने वाले मनुष्य के साथ होता है, अतः उस मनुष्य में उन मूर्द्रव्यों 
के संयोगों का ज्ञान होना तो ठीक है पर काशी या प्रयाग में उन मृतद्र॒व्यों के संयोगों 
का ज्ञान कैसे हो सकता है, क्योंकि उन संयोगों का उदय काशी और शयाग में तो होता 
नहीं १ उत्तर यह है कि यह बात तो ठीक है ।क उन संयोगों का काशी और प्रयाग के 
साथ सीधा सम्बन्ध नहीं हे,ः पर उक्त प्रकार से उनका ज्ञान तो उनमें होता ही हे, 
अतः यह मानना होगा कि काशी-प्रयाग में उन संयोगों का शान साक्षात्‌ सम्बन्ध से नहीं 
होता किन्तु परम्परासम्बन्ध से होता है। वह परम्परासम्बन्ध इस प्रतर हो सकता है कि 
कोई एक ऐसा द्वव्य हो जिसके खाथ उन सभी संयोगों का कोई साक्षात्‌ सम्बन्ध हो 
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और उस द्॒ब्य का काशी और प्रयाग के साथ सीधा सम्बन्ध हो | ऐसे सम्बन्ध 
को 'स्वाश्रयरसंयोग” नाम से अभिहित किया जा सकता है। इस सम्बन्ध में स्व का अर्थ 
होगा मूर्तद्रव्यसंयोग, उसका आश्रय होगा कोई द्रव्य और उसका संयोग होगा काशी 
और प्रयाग भें | इस प्रकार परना-काशी के बीच तथा पटना-प्रयाग के त्रीच मार्गस्थित 
मूत॑द्रब्यों के साथ पटना से काशी तथा प्रयाग जाने वाले मनुष्य के संयोगों को काशी 
और प्रयाग के साथ जोड़ने वाले सम्बन्ध के निर्वाहार्थ जो द्रव्य स्वीकार्य होगा, पेहे 
पृथिवी, जछ, तेज, वायु, आकाश, काल, आत्मा और मन से मभिन्‍न होगा, क्‍यों कि 
इनमें आकाश, कार और आत्मा से मिन्‍नजो द्रव्य हैं वे स्वयं परिच्छुन्न होने के 
कारण उन सभी संयोगों से साक्षात्‌ सम्बद्ध नहीं हो सकते । आकाश और आत्मा के 
साथ भी मनुष्य के साथ होने वाले मूर्तद्रब्यों के संयोग का कोई साज्षात्‌ सम्बन्ध नहीं 
हो सकता | हाँ, कार के साथ उन सभी संयोगों का साज्षात्‌ सम्बन्ध-कालिक हो सफ़ता 
है। अतः कालद्वारा डन सभी संयोगों का काशी और प्रयाग के साथ स्वाश्रयतंयोग 
सम्बन्ध बन सकता है, पर काछ को मनुष्यगत मूतंद्रव्यसंयोग को काशी और प्रयाग जैसे 
स्थानान्तर के साथ जोड़ने की कड़ी नहीं माना जा सकता, क्‍यों कि वह तो उक्त परम्परा- 
सम्बन्ध से एकमात्र एक की क्रिया को ही अन्य के साथ जोड़ने की कढ़ी के रूप में 
माना गया है, किन्तु अब यदि उसे एंक के क्रिसी अन्य भी ग्रुणधर्म को अन्य के साथ 
जोड़ने बालो कड़ी के रूप में स्वीकार किया जायगा तो काशी में पड़े हुये जपाकुसुम 
की अरुणिमा उसके द्वारा प्रयाग में स्थित स्फटिक मणि में पहुँच जायगी और इस 
पहुँच के परिणामस्वरूप काशीस्थित जपाकुसुम से प्रयागस्थित रफुटिक सणि अचूण 
दिखाई देने लगेगीं। अतः जैसे एक की त्रियामात्र को ही अन्य के साथ जोड़ने की 
कड़ी के रूप में काल नाम का एक स्वतन्त्र द्रव्य माना गया है उसी प्रकार एकनिष्ठ मू्ते- 
द्रव्यसंयोगमात्र को अन्य के साथ जोड़ने की कड़ी के रूप में एक दूसरे स्वतन्त्र द्रव्य 
को मान्यता प्रदान करना उचित है-। 7 इस कार्य के निमित्त ऐश जो द्रव्य स्वीकार्य 
है उसी का नाम है दिक्‌। वही पटना से काशी और अयाग जाने वाले मनुष्य के साथ 
होने वाले पदना-काशी तथा पटना-प्रयाग के बीच में स्थित मूर्तद्वव्यों के सयोग का 
देशिक--दिकुकृतविशेषणता-नामक साज्षात्‌ सम्बन्ध से आश्रय होता हे, वह द्रव्य विभ्ु दे 
अतः उसका संयोग काशी और प्रयाग के साथ हो सकता है| इस प्रकार स्वाश्रयर्ंयोग 
सम्बन्ध से पव्ना-काशी के बीच होने वाले मनुष्य और मूर्तंद्रव्य के संयोग का ज्ञान काशी 
में और पटना-प्रयाग के बीच होने वाले मनुष्य और मूतंद्रव्य के संयोग का ज्ञान प्रयाग में 
सम्पन्न हो सकता है। यह ज्ञान ही क्रम से काशी भें पटनावधिक अपरत्व और प्रयाग में 
पटनावधिक परत्व का निमित्त कारण होता है। ेृ 
उक्त प्रकार से निमित्तकारण के निर्वाहार्थ कल्पित होने वाले इस द्ृव्य का 


र्८० त्ंभोषा 


काशी और पटना के साथ जो संयोग होता है वही काशी में उत्पन्न होने वाले अपरत्व 
का और प्रयाग में उत्नन्न होने वाले परत्व का असमवायिकारण होता है। 


प्रारम्भ में कालविपरीत्त परत्व और अपरत्व से दिकू का अनुमान' होने की बात 
बता कर उसके उदय का प्रकार बताने का जो उपक्रम किया गया था उसका उपसंहार 
इस प्रकार किया जा सकता है-- 


पटना से काशी में प्रयाग की अपेक्षा प्रतीत होने वाछा अपरत्व और पटना से 
भयाग में काशी की अपेच्षा प्रतीत होने वाला परत्व, ये दोनों अपने आश्रय में होने वाले 
अपने निमित्तकारण के निर्वाहक द्रव्य के संयोग से जन्य हैं क्‍यों कि वे अपरत्व और 
परत्व शब्द के मुख्य अथ हैं, जो अपरत और परत्व शब्द के मुख्य अर्थ होते हैं दे 
अपने आश्रय में होने वाले निमित्तम्रण के निर्वाहक द्रव्य के संयोग से जन्य होते हैं 
जेसे कनिष्टत्व-ज्ये्टत्य रूप कालकृत अपरत्व और परत्व अपने आश्रय युवा और वृद्ध 
शरीर में होने बाले अपने निमित्तकारण अर्पतर रवि क्रियासंयोगज्ञान और बहुत्तर 
रविक्रियासंयोगज्ञान के निर्वाहक कालनामक द्रव्य के संयोग से जन्य होते हैं। काशी 
और प्रयाग में प्रतीत होने वाले अपरत्व और परत्व कालकृत अपरत्व और परत्व से 
ब्रिपरीत हैं, उनका तिमित्ततारण है पटना से काशी के बीच और पटना से प्रयाग के 
बीच अवस्थित स्थानों--मूर्तद्रव्यों का पटना से काशी तथा प्रयाग जाने वाले मनुष्य के 
- साथ होने वाले संग्रोग का काशी और प्रयाग में ज्ञान, उस ज्ञान का सम्पादक है 
स्वाश्नयसंधोगनामक परम्परासम्बन्ध। उस सम्बन्ध में स्वाश्रयरूप से घटक होने से ' 
कालविपरीत परत्व-भपरत्व के निमित्तकारण का निर्वाहक है दिक्‌। काशी और प्रयाग 
में उस दिसूद्वव्य का संयोग उनमें प्रतीत होने वाले अपरत्व और परत्व का असमवायि- 
कारण है और वे ( अपरत्व एवं परत्व ) उससे जन्य हैं। 


दिक्‌ एक, नित्य और विम्तु-परम महान-व्यापक है। एक इसलिये है कि डसे 
अनेक मानने में कोई युक्ति नहीं है प्रत्युत गौरव है | नित्य भी वह इसलिये है कि उसे 
अनित्य मानने में पर्यात गौरव है । जैसे अनित्य मानने पर उसे अनेश्न मानना होगा, 
उसके कारणों की कल्पना करनी होगी तथा उसके ग्रागमाव एवं ध्वंस की कल्पना 
करनी होगी | विभु-।रम महान्‌ इसलिये है कि उसमें अन्य प्रकार के परिमाण को कह्पना 
युक्तिसंगत नहीं हो सकती । जैसे यदि उसमें परम महत्‌ परिमाण न मान कर कोई 
, क्म्य परिमाण माना.जायगा, तो वह दो ही प्रकार का हो सकता है -अखु 
परिमाण या मध्यम परिमाण ! किन्तु ये दोनों ही परिमाण मान्य नहीं हो सकते क्‍यों कि 
इम दोनों परिमाणों में कोई भी परिमाण मानने 'पर उसकी. व्यापकता, नहीं सिद्ध हो 
सकती | फलतः एक समय विभिन्‍न स्थानों--मूर्त द्रव्यों में देशिक अपरत्व-सामीप्य 


सर्कभाषा श्द!्‌ 


'बं देशिक परत्व-दूरत्व की उत्पत्ति न हो सकेगी, क्‍यों कि उनके साथ अशु परिमाण या 
अध्यम परिमाण वाले दिक्‌ का संयोग एंक सप्य सम्भव न हो सकेगा । किन्तु जब-उसका 
परम महत्‌ परिमाण माना जायगा तब किसी भी स्थान--मूर्त द्रव्य के उसकी परिधि के 
आाहर न होने से एक साथ सभी मू्त द्रव्यों के साथ उसका संयोग सम्भव होने से एक 
समय अनेक स्थानों में देशिक अपरत्व और पर्व की उत्पत्ति में कोई बाघा न होगी । 


संख्या, परिमाण, प्रथकत्व, संयोग और विभाग ये उसके पांच सामान्य गुण हैं । 
इनसे अतिरिक्त कोई गुण उससें नहीं रहता । इन गुएणों में उसमें रहने वाली एकत्व 
संख्या, उसका परिमाण और उसमें रहने वाला एकप्रथक्व, इतने गुण नित्य हैं और 
अन्य समस्त रण अनित्य हूँ ॥ 


दिकू का अनुमान केवड कालूविपरोत अपरत्व और परत्वमात्र से ही नहीं होता 
अपि तु पूरब, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण आदि प्रतीतियों से भी होता है। कहने का अभिप्राय 
यह है कि लोक में मनुष्य को इस प्रकार की प्रतीतियों का होना अनुभवसिद्ध है कि 
'जिस स्थान में में इस समय स्थित हूँ उस स्थान से यह स्थान “पूरत्र है, यह स्थान 
पश्चिम है, यह स्थान उत्तर है. और यह स्थान दक्षिण है। इन प्रतीतियों में तीन 
विषयों का भान ए्पष्ट रुप से होता है, एक वह स्थान जहाँ इन प्रतीतियों का कर्ता 
अवस्थित है, दूसरा वह स्थान जिसे वह अपने स्थान से पूरव या पश्चिम अवस्थित 
समझता है और तीसरा वह जिसका वह पृरत्र, पश्चिम आदि शब्दों से उल्लेख करता 
है। इन तीनों विषयों में दो तो अत्यन्त स्पष्ट हैं, पर तीसरा, जिसका पूरत्र, पश्चिम आदि 
शब्दों से उत्लेख़ किया जाता है, वह अस्पष्ट है, उसे समझना है। विचार करने पर उसुके 
सम्बन्ध में यही बात समझ में आती है कि उक्त प्रतीतियों क। वह विषय जिसका उल्लेख 
पूरच, पश्चिम आदि शब्दों से होता है, दिक से मिन्न नहीँ हो “सकता, क्योंकि पूर्व या 
पश्चिपत दिशा में स्थित वस्तु ही पूर्व या पश्चिम होती है, अर्थात्‌ वस्तु में पूव॑ या पश्चिम 
होने की प्रवीति दिशा के द्वारा ही होती है । 
प्रश्न हो सकता है कि दिक्‌ तो एक ही है तो फिर परस्परविपरीत अर्थ को बताने 
वाले पूरत्र, पश्चिम आदि शब्दों से उसका उल्लेख किस प्रकार युक्तिसंगत हो सकता 
है! उत्तर यह है कि, यह टीक है कि दिक्‌ एक है, उसमें नानात्व नहीं है, अतः शुद्ध 
रूप सें उसे परस्स/विपरीत अर्थ को बताने वाले शब्दों से व्यवह्तत नहीं किया जा 
सकता । किस्तु बात यह है कि जब पूरब, पश्चिम आदि शब्दों से दिकू का उल्लेख किया 
जाता है तत्र शुद्ध रूप में उसका उल्लेख अभीष्ट नहीं होता किन्तु ऐसे अथों के सम्पर्क 
में अमीश् होता है जो परस्परविपरीत होते हैं। जैसे उच्छ प्रतीतियों का कर्ता जत्र 
डदीयमान सूर्य को देखता है तब वह एक ही दिंके को सूर्य और अपने वीच में आने 


श्र ; तकभाषां 


आत्मत्वाभिसम्बन्धवान्‌ आःमा | सुखदुःखादिवेचित्यात्‌ प्रतिशरीरं मिन्नः । 
स चोक्त एवं। तस्य सामान्यगुणाः संख्यादयः पद्च | बुद्धचादयो नव विशेष- 
दा |. 
गुणाः । नित्यत्वविश्ुत्व पूर्वबत्तू 


बाले स्थानों के सम्पर्क में पूरच कहता है, अपने पीछे पढ़ने वाले स्थानों के सम्पर्क में 
पश्चिम कहता है, अपने दाहिने हाथ की ओर पढ़ने वाले स्थानों के सम्पर्क में दक्षिण 
कहता है और अपने बायें हाथ की ओर पढ़ने वाले स्थानों के सम्पर्क भें उत्तर कहता 
है। इस प्रकार एक ही दिकू को परस्पर विपरीत अर्थों के सम्पर्क में पररुपर 
विपरीत अर्थ को बताने वाले पूरब, पश्चिम आदि शब्दों से व्यवह्वत होने में कोई 
बाघा नहीं होती | 


आत्मा--- 


आत्मा एक स्वतन्त्र द्रव्य है, उसका लक्षण है 'आत्मत्व का अभिस्म्वन्ध | 
आत्मत्व एक जाति है उसका अमिमत सम्बन्ध है समवाय, उस सम्बन्ध से आत्मत्व 
जाति जिसमें रहती है उसे आत्मा कहा जाता है| यह जाति प्रथिवी, जल, तेज, वायु, 
आकाश, काल, दिक्‌ और मन में नहीं रहती, क्योंकि इसकी सिद्धि सुख, दुःख आदि: 
की समवायिकारणता के अवच्छेद्करूप में होती है अतः यह उसी द्वव्य में रह सकती है 
जिसमें सुख, दुःख आदि की समवायिकारणता हो, वह कारणता ध_्थिवी आदि आठ 
द्रव्यों में नहीं मानी जा सकती क्योंकि उनमें सुख, दुःख आदि का उदय नहीं होता । 
जिस द्रव्य में सुख, दुःख आदि का उदय होता है उसी में उनकी समवायिक्रारणता 
मान्य हो सकती है और जिसमें वह कारणता होगी उस्ती में उसका अवच्छेदक आत्मत्दे 
मान्य हो सकता है। इससे स्पष्ट है कि आत्मत्व का आश्रय एथिवी आदि आठ द्रव्यों 
से मिन्न कोई नवां द्रव्य है । ह 

इस आत्मा को ही जीव कहा जाता है, वह प्रति शरीर में मिन्न होता है, क्योंकि' 
प्रति शरीर में सुख, दुःख आदि का वेचित््य होता है। कहने का आशय यह है कि किसी 
शरीर में आत्मा सुखी होती है और किसी शरीर में दुःखली होता है, किसी में बहुशः 
होता है और किसी में अल्पश होता है ।. छुख, दुःख, शान आदि की यह विचित्रता, _ 
आत्मा के एक होने पर केवल शरीरभेद के कारण नहीं हो सकती, क्योंकि सुखी या हुःखीः 
मनुष्य चाहे जितने स्थानों में जाय, सर्वत्र वह सुखी या हुःखी ही रहता है । स्थानभेद 
से उसके सुख, दुःख आदि में परिवर्तन नहीं होता । किन्तु आत्मा के विषय में यह देखा 
जाता है कि वह विभिन्न शरीरों में एक ही समय कहीं सुखी और कहीं हुखी होता 
है, अतः उसे एक मानने में युक्ति की संगति न होने से प्रतिशरीर में उसे मिन्‍न माना 
जाता है | उसके विषय में अपेक्तित चर्चा पहले पर्याप्त हो छुओ है | संख्या, परिमाण, 


तर्कमाषा श्परः 


मनस्त्वाभिसस्वन्धवन्‌ मन। । अणु, आत्मसंयोगि, अन्तरिन्द्रियम्‌ | सुखायु« 
, परव्धिकरणं, नित्य च संख्याय्ष्टरगुणवत्त्‌। तत्संयोगेन वाह्लेन्द्रियम्थग्राहकमू | 
अत एव सर्वोपरब्धिताधनम्‌ | तद्न न प्रत्यक्षमू, अपि त्वचुमानगम्यम्‌ | तथाहि. . 
सुलाचुपरुष्धयश्रक्लुरायतिरिक्तकरणसाध्या।, असत्त्वपि घप्छुरादिषु जायमान- 
त्वात्‌। यद्ठस्तु यद्विनेवोत्पच्यते, तत्तद्तिरिक्तकरणसाध्यं, यथा कुठारं बिनोत्पथ 
माना पचनक्रिया तदतिरिक्ततहनयादिकरणसाध्या | यघ्ष करणं तन्मनः । तथ्न. 
चह्चुरागतिरिक्तम्‌ । तच्चाणुपरिमाणम्‌ । इति द्रव्याण्युक्तानि । 


इथकत, संयोग और विभाग, ये उसके पांच सामान्य गुण हैं। बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, 
हेप, प्रयत्न, घ्म, अध्म और भावनात्मक संस्कार, ये नव उसके विशेष गुण हैं। आत्मा 
पूववतू--पूर्वोक्त, अकाश, काछ, और दिक के सप्ान नित्य और विश है। 


सेचे--+ 


मन एक अतिरिक्त द्रव्य है, इसका लक्षण है मनस्त्व जाति का अभिसम्बन्ध | 
उसके अनुसार समवाय सम्बन्ध से मनसतव जाति जिसमें रहे वह मन है | मन अगु परि* 
माण का आश्रय, आत्म से संयुक्त, आन्तर इन्द्रिय, सुख आदि के प्रत्यक्ञ का करण और 
नित्य है । उसमें संख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व (दैशिक) और 
बंगनाम्क संस्कार ये आठ गुण रहते हैं। बाह्य इ नेद्रयां मन के सहयोग से हो अपने विषय 
को ग्रहण करती हैं | इसफ़ा अमिप्राय यह है कि चक्तु, त्वक आदि पांचों वाह्म इन्द्रियों का 
अपने विषयों के साथ सन्निकर्ष होने पर भी उन इन्द्रियों से उनके विषयों का प्रत्यज्ञ एक 
साथ नहीं होता किन्तु क्रम से होता है | इस वस्तुस्थिति के अचुरोघ से यह कार्यकारण- 
भाव माना जाता है कि उन उन इन्द्रियों से होने वाले प्रत्यक्ष में उम्र उन इन्द्रियों के 
साथ प्न का संयोग कारण होता है। मन यतः एक शरीर में एक और अगु होता है 
और इन्द्रियां शरीर के मिन्‍म भिन्‍न मांगों में अवध्थित होती हैं. अतः उन सबके खाथ' 
एक साथ उ8का संयोग न हो सकने से एक साथ सब इन्द्रियों से प्रत्यक्ष का उदय नहीं 
होता | मन उक्त रीति से यतः समी इन्द्रियों का सहायक है अतः वह सभी विषयों की 
उपलब्धि का साधन माना जाता है | 

मन अतीन्द्रिय है, उसका प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्त अनुमान प्रभाण से उसकी 
सिद्धि होती है | अनुमान का प्रयोग इस प्रकार होता है-- 

सुख आदि का प्रत्यक्षतान चच्धु आदि से भिन्‍न करण से उत्पन्न होता है क्यों कि 
चन्नु आदि के न होने पर भी वह उत्पन्न होता है, जो वस्तु जिसके बिना उत्पन्न होती 
है वह उससे मिन्‍न करण से उत्पन्न होती है, जैसे कुठार के विना उत्पन्न होने बाली 


ब्ट४ । तकभाषा 


| गुणाः । 
७, अथ गुणा उच्यन्ते। सामान्यवान्‌, असमवायिक्ारणम्‌, अघन्दात्मा 
शुणः | स च द्रव्याभ्ित एवं | रूप-रस गन्ध-सपर्ञ -संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-संयोग- 
'विभाग-परत्व-अपरत्व-गुरुत्व-द्रवत्व स्नेह-शः्द-बुद्धि-सुख-दुःख इच्छा दे प-प्रयत्त- 
र्म-अधर्म-संस्कार-भेदाच्‌ चतुविशतिधा । 
पाकक्रिया कुठार से मिन्न अश्निरूप करण से उस्न्न होती है। उुलादि के प्रत्यक्षतान 
का ऐसा जो करण है उसी का नाम है मन | वह चक्चु आदि से अतिरिक्त है। उसका 
'परिमाण अणु है । 
इस प्रक्वार द्रव्यों का निरूपण सप्राप्त हुआ । 
अब गुणों का वर्णन किया जायगा । 
गुण न 
गुण द्रव्य, कर्म आदि छः पदार्थों से भिन्न एक स्वतस्त्र पदार्थ है । उसका लक्षण 
है---सामान्यवत्त्वे सति, समवायिकरारणमिन्नत्वे सति कर्ममिन्नत्व | हसका अर्थ है-- 
सामान्य का आश्रय होते हुये समवरायिकरण ओर कर्म से भिन्न होना | इसके अनुसार 
जो पदार्थ किसी कार्य का समव्रायिकरण नहीं होता, कर्म से मिन्न होता है तथा सामान्य 
का आश्रय होता है उसे गुण कहा जाता है। रूप, रत आदि पदार्थ किसी कार्य के 
समवायिकारण नहीं होते, कर्म से मिन्न होते हैं तथा सत्ता, गुणल आदि सामान्य--जाति 
'के आश्रय होते हैं अतः वे गुण हैं । 
गुण के उक्त लक्षण में से यदि 'सामान्यवत्तत' को निकाछ दिया जाय तो शेष अंश 
के सामान्य आदि पदाथों में रहने से उनमें गुणलक्षण की अतिव्याप्ति होगी। उक्त 
, छत्ञृण में से 'सप्रवायकारणमिन्नत्वः को निकाल देने पर शेष भाग के द्रव्य में रहने से 
द्रव्य में उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। इसी प्रकार 'कर्ममिल्तत्व! को छक्षृण से 
निकाल देने पर बचे हुये भाग के कर्म में रहने से कर्म में उक्त छद्ंण की अतिब्यात्ति 
होगी | अतः उक्त लक्षण से किसी अंश को एथकू नहीं किया जा सकता | 
उक्त लक्षण से प्रविष्ट 'समवायिकारणभिन्नत्व” की व्याखंया द्रव्यभिन्तत्वा के रूप 
में करना आवश्यक है। अन्यथा नो द्रव्य आशु विनाशी होगा, उसमें किसी कार्य की 
उत्पत्ति न होने से समवायिकारणमिन्मत्व के .रह जाने से गुण लक्षण की अतिब्याति 
होगी, किन्तु “समवायिकारणभिन्तत्व! के स्थान में द्रव्यमिन्‍्नला को प्रवेश करने पर 
यह दोप न होगा क्योंकि किसी भी द्वव्य में द्रव्यमिस्नत्व कंदापि नहीं रह सकता | 
गुण के विषय में एक बात यह कही गई है कि वह द्वव्य में आश्रित ही होता है। 
“दस कथन से गुण और द्वव्य के परस्परतादातमय, जो अन्य कई दर्शनों को अभीष्ट है, 
का निषेध सूचित किया गया है । 


तकमाषा श्द्प. 


१. तन्न रूप चक्लुमान्नग्राव्मो विशेषशुण/। प्रृथिध्यादित्रयवृत्ति। तच्च' 
शुक्टाद्नेकप्रकारकम्‌। पाकर च प्रथिव्याम। तच्चानित्यं प्रथिवीमात्रे। 
आप्य-तैजसपरमाण्वोनित्यम्‌ । आप्यतेजसकार्थेष्वनित्यम्‌ | शुक्छमारवस्सपाकर्ज॑ 
तेजसि । तदेवाभास्वस्मप्सु । के 


रूप (१) रस (२) गन्ध (६) स्पर्श (४) संख्या (५) परिमाण (६) 
प्ृथकव ( ७) संयोग (८) विभाग (£) परत्व (१०) अपरत्व ( ११) गुरुत्व 
(१२) द्रवेत्व ( १३) स्नेह ( १४ ) शब्द ( १५) बुद्धि ( १६ ) सुख ( १७ ) दुःख 
( (८) इच्छा ( १६ ) द्वेष ( २० ) प्रवल ( २१ ) धर्म (२९) अधर्म (१३ ) और 
संस्कार ( २४ ) के भेद से गुण चौनीस प्रकार के होते हैं । 

१ झप-- 

उक्त गुणों में रूप का लक्षण है--चक्तु्पात्रग्नाह्मविशेषगुणत्त | इसके अनुसार 
चन्तनुपात्र से प्रत्यक्ष किये जाने योग्य विशेष गुण का नाम है रूप। इस छक्षुण में 
आह्य' का अर्थ यदि प्रत्यक्ष विषयः किया जायगा तब परमाणु के रुप में अव्यात्ति 
होगी क्‍यों कि परमाणु में महत्व के न होने से उसमें आश्रित रूप प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं होता, अतः '्राह्म' का अर्थ किया जाता है ध्रत्यक्षयोग्यत्व! | परमाणु का रूप « 
प्रत्यक्ष का विषय न होने पर मी प्रत्यक्षयोग्य है क्‍यों कि यदि उसके आश्रय में 
महत्त होता तो बह भी घट आदि के रूप के समान अवश्य प्रत्यक्ष का विषय होंता | 

यहाँ यह बात ध्यान देने योग्य है कि 'ग्राह्म' का प्रत्यक्षयोग्य अर्थ करने पर 
भी चक्तु के रूप में अब्याप्ति होगी, क्यों कि चक्तु का रूप अनुदूभूत होने से प्रत्यक्ष 
योग्य नहीं होता, अतः 'ग्राह्म' का अर्थ करना होगा, त्यक्षयोग्य जाति का आश्रय 
होना? | यह अर्थ करने से चक्तु के रूप में अव्यात्ति नहीं हो सकती क्‍यों कि चक्तुमात्र 
से प्रत्यक्ञयोग्य जाति है रूपत्व, वह चन्चु के रूप में भी विद्यप्तान है | 

उक्त लक्ुण में मात्र! पद का सन्निवेश करके चक्तु से भिन्न केवल वहिरिन्द्रिय की 
व्यावृत्ति की गई हेन कि चक्चु से मिन्‍न समस्त करण की, 'क्योंकि चक्नु से 
मिन्‍न समस्त करण की व्यावृत्ति करने पर लक्षण में असम्भत दोष हो जायगा क्‍यों 
कि रूप चक्तु से भिन्न मन से भी श्राह्म होने के कारण चक्तुमात्र से आह्य नहीं कहा 
जा सकता । हों, चछु से भिन्‍न किसी वहिरिन्द्रिय से आ्राद्य न होने के कारण शच्नु से 
मिन्‍न बहिरिन्द्रिय से अग्राह्म तथा चक्तु से ्राह्म' इस अर्थ मे उसे चज्तुपान्र से ग्राह्म 
कहने में कोई ढाघा नहीं है | अतः “चक्षुरमतिग्नाह्म! का यही अर्थ करना उचित हैं | 

प्रश्श हो सकता है कि जब उक्त कारणवश '्वक्षुमात्रग्राहृ/ का 'चक्षु से मिन्‍म 
बहिरिन्द्रिय से अग्राह्म और चक्षु से ग्राह्म जाति का आधय' यह अर्थ करना आवश्यक 


र्दर तर्कभाषा 


है तब इतने से ही संयोग आदि सामान्य गुणों में अतिव्याप्ति का निराकरण हो जाने से 
छत्तण में 'विशेषगुणत्व” के प्रवेश की क्या आवश्यकता है ? इसका उत्तर यह है क़ि 
चन्षुपात्र से ग्राह्म रूपत्वजाति का आश्रय सामानाधिकरण्य सम्बन्ध से सामान्य आदि 
पदार्थ भी हो सकते हैं। अतः लक्षण में विशेषगुणत्व का सन्निवेश न करने पर 
सामान्य आदि में उसकी अतिष्याप्ति होगी इस अतिव्याप्ति का निराकरण यद्यपि गुणत्व 
मात्र के सन्विवेश से भी हो सकता है, पर गुणत्वमात्र के, सम्तिवेश से संयोग आदि 
सामान्य गुणों मं भतिव्याप्ति होगी क्यों कि वे भी चत्तुभात्र से श्राह्म रूपत्व जाति के 
कालिक सम्बन्ध से आश्रयभूत गुण हैं| यदि यह कहा जाय कि उक्त लक्षण की चक्तु- 
मात्र से ग्राह्म जाति का नो समवाय सम्बन्ध से आश्रय हो, वह रूप है? यह व्याख्य। 
कर देने पर यह दोष नहीं होगा, क्‍यों कि चक्षुमात्र से ग्राह्म रूपत्वजाति सामान्य 
आदि पदार्थों में तथा संयोग आदि सामान्य गुणों में समवाय सम्बन्ध से नहीं रहती, 
अतः छक्तुण में गुणत्व अथवा विशेषगुणत्व॒ का प्रवेश निर्थक ही हे, तो यह ठीक 
नहीं है, क्यों कि समवाय के एक होने से, संयोग आदि सामान्य गुणों में विद्यमान 
जाति के समवाय से उनमें रूपत्व जाति की भी आश्रयता सम्मावित होने से उनमें 
उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति हो सकती है, अतः “विशेषगुणत्तित्वविशिष्ट समवाय 
सम्बन्ध से चन्तुपात्र से ग्राह्म जाति को आश्रय्ता? को ही गुण का लक्षण मानना उचित 
होगा, क्यों कि हस प्रकार का लक्षण करने पर समवाय के एक होने पर भी विशेष- 
गुणवृत्तित्वविशिष्ट समवाय के विशेष गुण में ही आश्रित होने से उक्त सम्बन्ध से 
चन्चुपात्र से ग्राह्म जाति के संयोग आदि सामान्य गुणों में न रहने से उनमें गुणलक्षण 
की अतिव्यासि नहीं हो सकती | इस प्रक्नर छक्षण के इस स्वरूप के सूपनाथ ही मूलेक्त 
लक्षुण में विशेपगुण” का प्रवेश किया गयाहै, यह बात असन्दिग्ध रूप में कही 
जा सकती है। 
साधारण रूप से विचार करने पर तो इतना ही कहा जा सकता है कि रूप के 
मूलोक्त छक्षण में से 'मात्र' और “विशेष? दोनों पदो को निकाल देने पर संयोग 
आदि सामान्य गुणों में उसकी अतिव्याप्ति होगी अतः इस दोष के परिद्ारार्थ लक्षण में 
उक्त पदों का सन्निवेश आवश्यक है। किन्तु ज्ञातव्य यह है कि उन पदों का सन्नि- 
वेश सर्वथा ऐच्छिक है क्योंकि उन पढों में से किसी एकमात्र का सन्निवेश करने से 
भी उक्त दोष का परिहार हो जाता है अतः दोनों के सहसन्निवेश की कोई आव- 
श्यकता नहीं है ! 
रूप पथिवी, जल और तेज इन तीन द्वव्यों में रहता हैं। वह शुक्ल अदि भेद से 
अनेक प्रकार का होता है। उसके सात मेद होते हैं--शुक्छ, नील, रक्त, पीत, हरित, 
कपिश और चित्र | 


हु 


न 


तकमा षा श्टछ 


२. रसो रसनेन्द्रियग्राह्मो विशेषगुणः | प्र्थिवीजल्युत्तिः। ततन्न प्रुथिष्यां 
धधुराद्षट्प्रकारो मधुर-अम्ल-छब॒ग-कठु-कपाय-तिक-भेदात्‌ पाकजश्व । अप्सु 
मधुरो5पाकजो नित्योनित्यश्व । नित्यः परमाणुभताखप्सु । कार्यभतास्वनित्यः । 


पुथिदी का रूप पाकृ॒ण होता है। एथिवीपरमाणु के भी रूप का जन्य और 
नाश पाक से ही होता है। अतः वह सम्पूर्ण पुथित्री में अनित्य ही होता है। जन्य- 
'ज और जन्य तेज का भी रूप अनित्य होता है क्िन्ठु जल और तेज के परमाणुवों 
का रूप नित्य होता है। तेज का रूप शुक्ल, भास्वर--परप्रकाशक और जअपाकज 
होता है। जल का रूप भी शुक्ल और अपाकज होता है किन्तु वह अमास्वर--पर का 
अप्रकाशक होता है । 

२. रस-- 

रसनेन्द्रिय से प्रत्यक्ष किये जाने योग्य विशेष गुण को रस कहा जाता है | इसका 
लक्षण है रसनेन्द्रियग्राह्यविशेषगुणत्व! | इस छक्षुग में से 'रसन”? को निकाल देने पर 
बचेगा इन्द्रियग्राह्नविशेषगुणत्व' उतने मात्र को रस का लक्षण मानने पर रूप आदि 
गुणों में उसकी अतिव्याप्ति होगी। लक्षण में “इन्द्रिय”ः पद का सन्निवेश केवल इस 
आत के सूचनार्थ किया गया है कि 'रसन इन्द्रिय होने के नाते रत का ग्राहक है लक्षण 
में इन्द्रियत्वरूप से उसके प्रवेश की कोई आवश्यकता नहीं है” | लक्षण में प्रविष्ट 
आह्य शब्द का अर्थ है प्रत्यक्षयोग्य, न कि प्रत्यक्षुविषय, क्‍यों कि प्रत्यवुविषय अर्थ 
करने पर परमाणुगत रख के अतीन्द्रिय होने से उसमें अब्यासि होगी। प्रत्यक्षयोंग्य 
अथ करने पर यह दोष न होगा क्‍यों कि परमाणुगत रस भी प्रत्यक्षयोग्य तो होता 
ही है प्रत्यक्षविषय तो केवल मह॒दाश्रित न होने के नाते नहीं हो पाता । 

इस लक्षण में मी यह बात ध्यान देने योग्य है कि थआ्रद्य' का प्रत्यक्षयोस्य! अथे 
करने पर 'रसनेस्द्रिय' के रस में छक्षण की अग्याप्ति होगो क्‍यों कि वह अनुद्भूत होने से 
अत्यक्षुयो ग्य नहीं होता, अतः 'रसनेन्द्रिय ग्राह्म का अथ करना होगा 'रसनेन्द्रियमा्य 
जाति का आशय! | यह अर्थ करने पर रसनेन्द्रिय के रस में अव्याप्ति नहीं हो सकती 
क्यों कि वह भी रसनेन्द्रिय से ग्राह्म रसत्व जाति का आश्रय है । 


इस पर प्रश्न यह हो सकता है कि 'रसनेन्द्रियग्राह्मत्व! का सामान्य अथ करते पर 
श्सत्व आदि जाति तथा रखामाव में भी उसके रहने से उनमें रसलक्षण को अतिव्याति 
होगी, अतः उसके वारणार्थ लक्षण में गुणत्व या विशेषगुणत्व के सन्निवेश की सार्थऋता 
हो सकती थी किन्तु जब उसका 'रसनेन्द्रियग्राद्य जाति का आश्रयत्व? अर्थ करना आवब- 
श्यक हो गया तत्र रसत्व आदि जाति तथा रखाभाव में अतिव्यासि की प्रवक्ति न होने 
से लक्षण में 'विशेषगुणत्व” के सन्निवेश की क्या आवश्यकता है ! इसका उत्तर यह है 


श्ध्८ तकभाषा 


३, गन्धः ध्राणप्राह्मो विशेषगुणः, प्रथिवीमान्रवृत्ति!। अनित्य एवं। स 
द्विविधः सुरभिः असुरमिश्च। जलादौ, गन्धप्रतिभानं तु संयुक्तत्मवायेन 
द्रष्ठव्यम्‌ । 

४. स्पशेः त्वगिन्द्रियमात्रप्राद्मो विशेषगुणः प्रथित्यादिचतुष्टयबृत्तिः। स च 
त्रिविधः शीतोष्णानुष्णाशीतभेदात्‌। ज्ञीतः पयसि।| छउष्णः तेजसि। 


कि रसनेन्द्रिय से प्राद्म जाति जेसे रसत्व तथा उसकी अवान्तर मधुरत्व आदि जातियां हैं 
उसी प्रकार गुणत्व और सत्ता जाति भी है और उनमें गुणत्व सभी गुणों में तथा सत्ता 
द्रव्य, गुण और कर्म तीनों में रहती हे, अतः रस से भिन्न सभी गुणों एवं द्रव्य तथा कर्म 
में अतिव्याप्ति होगी, उसके वारणाथ रसके लक्षण में विशेषगुणत्व का सन्निविश आब- 
श्यक है, यदि यह कहा जाय कि विशेषगुणत्व का सन्निवेश करने पर भी रसख्नेन्द्रियग्राह्म 
गुणत्व और सत्ता जाति को लेकर शब्द, बुद्धि आदि विशेष गुणों में फ़िर भी अति- 
व्याप्ति होगी, तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि रसनेन्द्रियग्रांह्य जाति में 'विशेषगुण से 
भिन्न में अबृत्तित्व” विशेषण देने से गुणत्व और सत्ता की व्यावृतत हो जाने से उन्हें 
लेकर अतिव्याप्ति होने की सम्भावना समाप्त हो जाती है। इस प्रकार यह कहा जा 
सकता है कि रस के मूलेक्त लक्षण में (विशेष गुण” का उल्लेख करके यह सूचना दी 
गई है कि विशेष गुण से भिन्न में न रहने वाली रखनेन्द्रिय से ग्राह्म जाति ही रस का 
लक्षण है | वह जाति है रसत्व, वह सम्पूर्ण रसों में रहती है और रस से मिन्न में नहीं 
रहती, अतः उसे रस का लक्तुण मानने में कोई दोष नहीं है | 

रस पृथिवी और जल में रहता है | एथिवी का रस मधुर, अम्ल,-लवण, कह, कषाय 
और तिक्त के भेद से छुः प्रकार का होता है और पाकज होता है। जल में केवल 
मधुर रस रहता है और वह अपाकन होता है तथा नित्य-अनित्य भेद से दो प्रकार का 
होता है । जल के परमाणु का रस नित्य और परमाणु से मिन्‍न समस्त जत्य जल का 
रस अनित्य होता है । 

३. गन्ध-- 

प्राण से ग्राह्म विशेष गुण का नाम हे गन्ध | इसका छलक्षुण है लआआणग्माह्मविशेष- 
गुणत्व” | इसका अर्थ है 'विशेषगुण से मिन्‍न में न रहने वाली प्राण से प्रत्यक्ष होने योग्य 
जाति' | ऐसी जाति है गन्धत्व | वह समस्त गन्ध में रहने और गनन्‍्ध से भिन्न में न 
रहने से गन्घ का लक्षुण है | गन्ध केवल प्रथित्री में ही. रहता है और अनित्य ही होता 
है । उसके दो भेद होते हैं तुरभि-सुगन्ध तथा असुरमि-हुर्गन्‍्ध | जछ आदि में कर्म 
- कभी गन्‍्ध का अनुभव होता है कि्ठ॒ वह जछू का अपना गन्ध नहीं होता, क्यों कि- 
जल निसर्गतः निर्गन्‍्ध होता दै, अपितु वह. नल से संयुक्त पार्थिव भाग का होता हे । 


सकभाषा है रपह्‌ 


अनुष्णाशीतः प्रृथिवीवाय्वाः। प्रथिवीमात्रे हानित्यः। आप्य-तेजस-बायबीय- 
परसाणुपु नित्य; | आप्यादिकार्यष्वनित्यः । एते च रुपादयश्वत्वारों महत्त्वेकाथ- 
समवेतत्वे सत्युदूभूता एव अत्यक्षाः । 


४, स्पर्श-- 

त्वक-स्पशन से ग्राह्म विशेष गुण का नाम ई स्पश | इसका लक्षण है-- त्वगिन्द्रिय- 
ग्राह्मावंशेषर॒ुणत्व | किन्तु इस ययाश्रुत को स्पर्श का लक्षण नहीं माना जा सकता, 
क्यों कि इसमें 'ग्राह्मः शब्द का प्रत्यक्षविषय” अथ करने पर परमाणुगत अतीन्‍्द्रिय 
स्पर्श भे अव्याप्ति होगा ओर '्रत्यक्षयोग्य अथ करने पर त्वक के अनुद्यूत स्पशे में 
अव्याप्ति होगी । अतः त्वगिन्द्रयआ्रह्म! का अथ करना होगा 'त्वगिव्धिय से प्रत्यक्ष 
होने योग्य ज्ञाति का आश्रय” । ऐसी जाति है स्पर्शत्व | वह परमाणु और त्वक दोनों के 
स्पश में रहती है । अतः उक्त अर्थ करने पर उनमें अब्याप्ति नहीं हो सकती | किन्तु फिर 
भी यह लक्षण निर्दोष नहीं हो सकता क्‍यों कि ल्वगिन्द्रिय से ग्राह्म गुणत्व और सत्ता 
जाति को लेकर स्पर्श से मिन्‍त समी गुणों में तथा द्रव्य एवं कर्म में अतिथ्याप्ति हो 
लायगी, अतः उक्त जाति में विशेषगुणमिन्नावृत्तित्व' का निवेश कर “विशेष गण से 
मिन्‍न में न रहने वाली त्वसिन्द्रिय ग्राह्म जाति! को स्पर्श का लक्षण मानना आवश्यक है। 
इस लक्षुग के छामार्थ ही मूलोक्त स्परशलूक्षण में विशेष गुण का सन्निवेश किया गया है | 


स्पर्श पृथिवी, जल, तेज, और वायु इन चार द्रब्यों में रहता है । वह शीत, ट्ष्ण 
और अनुष्णाशीत के भेद्र से तीन प्रकार का होता है। शीत स्पश चल में, उष्ण स्पर्श 
तेज में और अनुष्णाशीत स्पर्श परथिवी तथा वायु में रहता है। सम्पूर्ण प्थिवी का 
स्पर्श पाक और अनित्य होता है | जर, तेत्न और वाद्य के परमाणुवों का स्पर्श नित्य 
तथा कार्यमृत जछ, तेज और वायु का धश अनित्य होता है। 

रूप, रत, गन्व और स्पर्श, इन चारों में जो महत्त्व के साथ एक यदार्थ में समवेत 
होते दूँ अर्थात्‌ जो महान्‌ आश्रय में विद्यमान होते हैं तथा उदमूत द्वोते हैं उन्हीं का 
प्रत्यक्ष होता है। परमाणु और इ्यज़ुक के रू आदि गुण महदाभ्रित न होने से प्रत्यक्ष 
नहीं होते । इन्द्रियगत रूप आदि गुण महदाश्रित होने पर भी डद्भूत न होने से 
प्रत्यक्ष नहीं होते । 

प्रश्न होता है कि 'उद्‌भूत' का अर्थ क्या है ! उत्तर यह है कि शुक्लत्व आदि 
जातियों की व्याप्य अनेक अनुद्भूतत्व जातियां हैं, यह जातियां जिन रूप आदि गुणों में 
रहती है वे गुण अतीन्द्रिय होते हैं और जिन रूप आदि गुणों में इन सम्पूर्ण जातियों 
का अभाव होता हे वे गुण उद्‌भूत कहे जाते हैं, वे रूप इन्द्रियग्राह्म होते हैं। 

१६ 


२६० तक भाषा 


५, संख्या एकत्वादिव्यवहारहेतुः सामान्यगुणः । एकत्वादिपराध॑पर्यन्ता | 
तत्नेकत्व॑ द्विविधं नित्यानित्यमेदात्‌ । नित्यगत नित्यम्‌। अनित्यगतमनित्य॑ 
साश्रयसमवायिकारणगतेकत्वजन्य॑ च। दित्व' चाउनित्यमेव । वच्च द्योः 
पिण्डयोः इद्मेकमू, इद्मेकम्‌! इत्यपेक्षाबुद्धथा जन्यते । तत्र हो पिण्डो सम- 
वायिकारणे । पिण्डयोरेकत्वे असमवायिकारणे । अपेक्षाबुद्धिः निमित्तकारणम्‌ | 
अपेक्षाबुद्धिना शादेव ट्विवविनाश; । एवं त्रित्वाय पत्तिविश्लेया | 


५१. सर्य[--- 

एक, दो, तीन आदि के व्यवद्वार का देठुभूत जो सामान्यगुण है उसे संख्या कहा 
जाता है। बात यह है कि जिसमें एकत्व संख्या होती है उसे 'एक? शब्द से, जिसमें 
द्वित्व संख्या होती है उसे दो” शब्द से, जिसमें त्रित्व संख्या होती है उसे तीन! 
शब्द से व्यवहृत किया जाता है। इसी प्रकार ऊपर की अन्य संख्यावों के विषय में भी 
समझना चाहिये | तो उक्त रीति से 'यह एक है?, 'े दो है', “थे तीन हैं, इस प्रकार के 
व्यवहार का हेतु है एकत्व, दवित्व और त्रित्व। और बह द्रव्य, कर्म आदि में अन्तर्भूत 
न होकर शुण है, गुण में भी किसी द्रव्य का विशेष गुण न होकर सभी द्रव्यों का सामान्य 
गुण हैं। अतः संख्या के उक्त लक्णानुसार वे सत्र संखयानामक सामान्य गुण हैं| 


संख्या के इस प्रस्तुत लक्षण में से 'एकत्वादिव्यवहाए! अंश को निकाल कर केवल 
“हेतु: सामान्यगुण? मात्र को, अथवा एकत्वादि को निकाल कर “यवहारहेतुः सामान्य- 
शुण/ मात्र को संख्या का छक्षुण मानने पर संयोग, विभाग आदि अन्य सामान्य गुणों 
में भी अतिव्याप्ति होगी, क्‍योंकि वे भी संयुक्त, विभक्त' आदि व्यवहार के हेतुमूत 
सामान्यगुण हैं। अतः लक्षण में 'एकत्वादिव्यवहार! अंश का सन्निवेश आवश्यक है | 
यदि उक्त छच्षण में से सामान्यगुग्र/ अंश को निकाल दिय्रा जायगा तो एडत्वादि- 
व्यवहार के हेतु का आदि में तथा एकत्वादिव्यवद्दार के हेतु एकत्वादिज्ञान में 
अतिब्यासि होगी, अतः उसके परिहारार्थ लक्षण में उठ अंश का भी सन्निवेश 
आवश्यक है | । 

संख्या ए.कत्व से लेकर पराद्ध पर्यन्त होती है | सबसे छोटी संख्या का नाम है एकत्व 
और सत्रसे बढ़ी संख्या का नाम है परार्ध। इन दानों के बीच अनेक संख्यायें हैं जेसे 
दो, तीन, चार आदि तथा शत, सहख्त, लक्ष, कोटि आदि | उन सभी संख्यावों में एक्षल 
संख्या नित्य-अनित्यभेद से दो प्रकार की होती है, नित्यद्वव्य में रहने वाली एकत्व 
संख्या नित्य होती है तथा अनित्य द्रव्य में रहने वाली एकत्वसंख्या अनित्य होती है। 
अनित्य एकत्व की उत्पत्ति उसके आश्रय के समवायिकारण में रहने वाली एकत्व 
संख्या से होती है, जेसे घटगत एकत्व अपने आश्रय घंट के सम्रवायिकारण कपाल में 


तकभाषा रश१ 


विद्यमान एकल से उत्पन्न होता है। कहने का आशय यह है कि कपालद्रय में रहने बाला 
एकल्वद्दय कपालद्रय से उत्पन्न होने वाले घट के एकल्व का अप्तमवायिद्वारण होता है, 
इसी प्रकार अन्य सभी अनित्य एंकत्वों के विषय में सप्रकनना चाहिये | 


द्वित्व आदि समी संज्याये अनित्य ही होती हैं | द्वित्व संख्या की उत्पत्ति दो? द्वव्यों 
में 'इदमेकम्‌, हृदमेकम्‌--यह एक है, यह एक है? इस अपेक्षा बुद्धि से होती है। (दो) 
द्रव्य द्विस्व के समवायिकारण होते हैं, (दो) द्रव्यों के दो एकत्व उसके अप्तमवायिकारण 
होते हैं और दो एकत्व की अपेक्षाबद्धि उप्क्न निमित्तत्ारण होती है। अपेक्षाबुद्धि 
के नाश से छवित्व का नाश होता है। इसी प्रकार त्रिख आदि उख्यावों की उत्पत्ति के 
विषय में भी सप्रकना चाहिये। 
यहाँ द्वितव के जन्म और विनाश के सम्बनस्ध में संक्षित्त चर्चा की गई है किन्तु 
इस विपय में कुछ थोड़ी-सी और जानकारी प्राप्त करवा आवश्यक है, क्‍यों कि दित्व 
वैशेषिक दर्शन के मुख्य प्रतिपाद्य विषयों में से एक है, और उसका ज्ञान वैशेषिक 
शात्र के पाण्डित्य की एक कऋसौरी है, जेता क्रि सर्वृदर्शमसंग्रह, १, २ में कहा गया है-- 
हिंत्वे च पाइजोत्पत्तो विभागे च विभागजे | 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वैशेषिक विदुः ॥ 
द्वित्व, पाकज गुण और विभागन विभाग के विषय में लिप्क्ी बुद्धि का स्खलन 
नहीं होता, जो इन तीनों विषयों का ठीक ढंव से जानता है, जिद्र जब उसे ही वैशेषिक 
दर्शम का ज्ञाता मानते हैं । 


द्वित्व का जन्म, प्रत्यक्ष कर विनाश-- 

जिन द्रब्यों में द्वित्व का जन्म होने को होता है, सर्वप्रथम उन द्वव्यों तथा डन द्रब्यों 
मेँ विद्यपान एकत्व संख्या एवं उत संख्या में वर्तवान एकल्वत्व सामान्य के साथ मनुष्य 
के चक्तु अथवा त्वकू का सन्निकर्ष होता है। द्रव्य के साथ संयोग, एकत्व के साथ 
संयुक्तममत्राय और एकस्वल्र के साथ संयुक्तसप्रवेतवमव्राय, यह तीनों सब्जिकर्ष ऐक 
ही छण में उच्न्र होते हैं। प्रथम क्ञग की इस घटना को 'इन्द्रिया्ंतन्निकर्ष शब्द से 
अमिहित किया जाता है । 

दूसरे क्षण में द्रव्य, एकत्व और एकल्वत्व इन तीनों का नि्विकल्यक् शान होता है, 
इस ज्ञान का उल्लेख संक्षेप से 'एकस्वप्तामान्यज्ञान! शब्द से किया जाता है। 

तीसरे क्षण में उन द्वव्यों में एकत्व के सविकल्पक ज्ञान का उदय होता है जिसे 
*इद्प्ेक दृब्यम्‌ , इदमेक द्रव्यम! इस रूप में व्यवह्ृत किया जाता है। एकत्व अपने 
आश्रय द्रव्य में द्वित्व को उत्तन्न करने के लिये इस ज्ञाप की अपेक्षा करता है | इस 


र्धर तर्बमाषा 


लिये 'द्वित्व के उत्पादनार्थ अपेक्षुणीय ज्ञान! इस अर्थ में इस ज्ञान को अपेक्षाज्ञान 
अथवा अपेक्षाबुद्धि कहा जाता है । यह ज्ञान अपने विशेष्यभूत द्रव्य में द्वित्व के जन्म 
का निमित्त होता है। इस क्षुण में द्विव्व के जन्म की पूरी सामग्री सन्निहित हो जातीः 
है क्यों कि द्वित्व के धमवायिकरणभूत द्रव्य और असमवायिकरणभूत द्रव्यगत एकत्व- 
दृय, यह तो पहले से ही सन्निहित रहते हैँ । तीसरा निम्मित्तकारण है अपेक्षाज्ञान अर्थात्‌ 
उन द्वव्यों में एकत्वद्य का ज्ञान | सो वह भी उक्त रीति से इस क्षण में सन्निद्दित 
हो जाता है | इस प्रकार द्विव के समवायिकारण (दो) द्रव्य, असमवायिकरण (दो) 
ए.कत्व और नि्मिचकारण अपेक्धाज्ञान--(दो) द्वव्यों में (दो) एकत्वों का ज्ञान, इन तीनों 
का सन्तिधान हो जाने से द्विंत्व को उत्पन्न करने वाली पूरी सामग्री का सन्निधान 
इस ज्षुण में सम्पन्न हो जाता है । 


चौथे क्षण में द्वित्व का जन्म, (दूसरे क्षण में उत्पन्न हुये) एकत्वसामान्यशान 
का नाश तथा द्विस्वसामान्यज्ञान की उत्पय्यमानता-द्वित्व औ< ह्विलवत्व के निर्विकल्यक 
ज्ञान के उत्पादक 'द्वित्व और द्विस्वत्व के साथ इन्द्रियसन्निकर्षरूप' सामग्री का सन्वि- 
धान, यह तीन बातें एक साथ घटित होती हैं । 


पांचवें क्षण में दवित्वसामान्यज्ञान-द्विव और दिव्वत्व का निर्विकल्पक शान, 
( तीपरे क्षण में उत्पन्न हुए ) अपेक्षाश्ञान के विनाशसामग्री का सन्निधान तथा हिंद 
के सविकल्पक शान की सामग्री का सन्निधान, यह तीन बातें घटित होती हैं । 


छुठे क्षण में द्वित्व के सविकल्पकशान का जन्म, ( तीसरे क्षुण में उत्पन्न ) अपेक्षा- 
बुद्धि का नाश, तथा (से द्वें-द्रव्व में द्विवश्ञान! को उत्पत्न करने वाली सामग्री का 
सन्निघान, यह तीन बातें एक साथ घटित होती हैं । 

सातवें क्षण में 'इमे द्वे-द्रव्य में ट्वित्वशान! का जन्म, दवित्व का नाश, ह्ित्व के' 
सविकल्पकज्ञान के नाशक सामग्री का सन्निधान, यह तीन बातें एक साथ घटित 
होती हैं । 

आठवें क्षुण में हमे द्वे! इस ज्ञान से संस्कार का जन्म, दित्व के सविकल्पक शान 
का नाश तथा हमे दे? इस शान के विनाशक सामग्री का सन्निधान, यह तीन वार्ते 
एक साथ घटित होती हैं। 

नवे छण में उक्त संस्कार से इसे द्वेट इस शान का विनाश द्वोता हे | 


इस प्रकार द्वित्व का जन्म, हित्व का नाश, द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष और उसका 
! नाश यह चार मुख्य बाते & क्षु्णों में सम्पन्न होती हैं । 


तकभाषा २६३: 


इस सन्दर्म में निम्न बातें विशेष रूप से शातव्य हैं । 





जत्पाग ॒ उत्पादक 

एकत्वसामान्यशान (एकस्व और इन्द्रियसन्निकर्ष - (एकल्व और एकत्वत्व 
एकत्वस्व का निर्विकहपक) के साथ) 

“इदमेकम , इृदमेकम” इस प्रकार की एकत्वसामान्यज्ञान 
अपेक्षाबुद्धि 

द्वित्व अपेक्षाबुद्धि 


द्विव्वतामान्यज्ञान (द्वित्य और द्वित्वत्व. इन्द्रियतत्रिकर्ष (द्वित्व और द्वित्वत्व के साथ) 
का निर्बिकल्पक) 





दवित्व का सविक्हपक प्रत्यक्ष द्वित्व का सामान्यश्ञान 

दृव्य में हिल्व का हमे हे? इत्याकारक प्रत्यज्ञ॒द्वित्व का संविकल्पक प्रत्यक्ष 

संस्कार द्रव्य सें द्वित्व का (इसे हे! इत्याकारक प्रत्यक्ष 
परिय नाशक 

एकत्वसामास्यशञान अपेक्षाबुद्धि 

अपेक्षाबुद्धि ह्वित्वतामान्यज्ञान 

दिल्वसामान्यजश्ञान द्वित्व का सबिक्ल्पक्ष प्रत्यक्ष 

द्व्त्ि अपेक्षाबुद्धि का नाश 

द्विव्व का सविकह्पक प्रत्यक्ष द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष 

द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष संस्कार (्व्य में द्वित्व के प्रत्यक्ष से उत्पन्न) 

आश्रयनाश से द्वित्व का नाश-- 


अपेक्षाबुंद्ध के नाश से द्वित्व का नाश होता है, यह बात अभी बताई गई है, 
पर कभी कभी हित्व का नाश अपेक्षाबुद्धि के नाश से न होकर द्वित्व के आश्रयभूत 
द्रव्य के नाश से होता है। जैसे-- 

पहले क्षण में एकत्वसामान्यज्ञान और एकत्व के आधश्रयभूत घट के अवयव कपारू 
में कर्म -इन दोनों का जन्म | दुसरे क्षण में अपेक्षाबद्धि और घट के एक अवयव का 
उसके दूतरे अवयव के घाथ विभाग-हन दोनों का जन्म। तीसरे क्षण में द्वित्व और 
अशेत्यादक अवयवसंयोग का नाश-इन दोनों का जन्म । चौथे क्षण में द्वित्वसामान्यज्ञान 
और घटात्मक आश्रय का नाश--हन दोनों का जन्म | पाँचवे क्षण में अपेक्षाइुद्धि का 
नाश और द्वित्व का नाश-इन दोनों का जन्म । 

इस प्रक्रिया में पाँयवे क्षण में अपेन्षाबुद्धिनाश और द्ित्वनाश-हन दोनों का एक 
साथ जन्म होले से द्विववनाश को अपेक्षाबद्धिनाश का कार्य नहीं माना जा सकता | अतः 


श्ध्ढ न्‍ तर्कभाषा 


इस प्रक्रिया से जो द्वि्वनाश होता है वह द्वित्व के आश्रयभूत घट के नाश का ही कार्य 


हो सकता है। 


भपेक्षाबुद्धि और आश्रय दोनों के नाश से द्विस्व का नाश-- 


कभी कभी दित्व का नाश न केवल अपेक्षाबुद्धि के नाश से उत्पन्न होता है और 
न केवल आशथ्रय के नाश से उत्पन्न होता है अपि तु दोनों के नाश से उद्यन् 
होता है | जेसे-- 

जब अपेक्षाबुद्धि की उर्त्प्ति के समय एकस्वाभ्रय घट के अवयव कपाल में कर्म 
को उत्पत्ति होती हे तब उसके दुसरे क्षुण में छ्वित्व और घट के अवयवों का परस्पर 
विभाग--इन दोनों का एक साथ जन्म होता है | उसके तीसरे क्षुण में द्वित्वसामान्यशञान, 
द्वित्व गुण का प्रत्यज्ष और घटारम्भक अवयवसंयोग का नाश--इन तीनों का जन्म 
एक साथ होता है | उसके बाद चौथे ऋुण में अपेक्षाबुद्धि का नाश, घट का नाश और 
(से द्वे! इत्याकारक द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्षात्मकश्ञान-हन तीनों का जन्म एक 
साथ होता है | इस क्षण में द्वित्व के उत्पादक अपेक्षाबुद्धि का नाश और द्विल्व के- 
आश्रय घठ का नाश-यह दोनों एक साथ सन्निहित होते हैं। इन दोनों में यह विनि- 
गमना--एकतरपक्षुपातिनी यथुक्ति नहीं है कि इनमें कौन छित्वका नाशक हो और कौन 
न हो, अतः अगत्या दोनों को ही द्वित्व का नाशक मानना पढ़ता है, अतः इस क्षण के 
अग्रिमक्षण में-- अपेक्षाबद्धिजन्म के पाँचवे कुण में जो द्वित्वनाश उत्पन्न होता है वह 
अपेक्षाइद्धिनाश और आश्रयनाश दोनों से जन्य होता हे | 


नाश्य ओर नाशक में ट्विविध बिरोध-- 


नाश्य और नाशक में दो प्रकार के विरोध माने जाते हैं--एक सहानवस्थान 
दूसरा वध्यधातकभाव । सहानवस्थान का अर्थ है-- एक साथ अवस्थित न होना । नाश्य 
और नाशक़ में इस प्रकार का विरोध स्वीकार करने पर नाश्य और नाशक दोनों को 
किसी एक क्षुण में अवस्थित नहीं माना जा सकता | अतः इस मत में नाशक के 
सन्निधानद्ृण में ही नाश्य पदार्थ का नाश हो जाता है | वध्यघातकभाव का अर्थ है-- 
घातक से वध्य का नाश होना | नाश्य और नाशक के बीच इस प्रकार का विरोध 
मानने पर पहले क्षण में घातक का सन्निधान होता है और दूसरे छुण में वध्य का 
नाश होता है। इस मत में घातक के सन्निधानक्षुण में नाश्य और नाशक दोनों का सह 
अवस्थान होता है अतः घातक के दूसरे छुण में घातक द्वारा नाश्य पदार्थ के नाश 
की उत्पत्ति होती है । किन्तु पहले प्रकार के विरोंध में घातक को वध्य की प्रासि न होने 
से घातकद्वारा नाश्य पदार्थ के नाश की उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती। ये दोनों 
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प्रकार के विरोध जिन में सम्भव नहीं होते उनमें नाश्य-्नाशकभाव नहीं मावा 
जा सकता | 


प्रस्तुत विषय में प्रश्न यह उठता है कि अगेक्षाबुद्धि और द्वित्वसामान्यज्ञन में जो 
नाश्यनाशकभाव स्वीकार्य है वह उन दोनों में सहानवस्थानरूप विरोध को मान कर या 
वध्यवातकभावरूप विरोघ को मानकर ! विचार करने पर ऐसा प्रतीत होता है कि इन 
दोनों विरोधों में कोई भी विरोध उन दोनों में मान्य नहीं हो सकता, क्‍यों कि यदि 
दोनों म॑ सहानवस्थान माना जायगा तत्र दवित्वसामान्यश्ञान की उत्पत्ति के समय ही 
अपेत्षाबुद्धि का नाश हो जायगा और उसके अगले छुण में द्विल्व का नाश हो जायगा | 
इसका परिणाम यह होगा कि उस क्षुण में दवित्व का सविकल्पक प्रत्यक्ष न हो 
सकेगा, क्योंकि लौकिक प्रत्यक्ष में विषय कार्यसहमावेन कारण होता है। अतः लौकिक 
प्रत्यक्षुरूप कार्य की उत्तक्ति के सपय विषयरूप कारण का अस्तित्व अपेद्धित होता है 
किन्तु प्रकृत में द्विखसामान्यज्ञान के अगले क्षण में, जब द्वित्व का प्रत्यक्ष होता है, 
द्वित्वहूप विषय नहीं रहता | और जब द्वित्व का सविकल्पक प्रत्यक्ष न होगा तब से दे? 
इत्याकारक द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष न हो सकेगा | इस प्रकार द्रव्य में द्वित्व के सवंजन- 
सिद्ध प्रत्यन्ञानुमव का लोप हो जायगा | 


इसी प्रकार इन दोनों में वध्यधातकमावरूप विरोध भी नहीं माना जा सकता, 
क्योंकि यह विरोध तभी सम्भव है जब्र घातक को वध्य की प्राप्ति हो, घातक के 
सन्निधानलक्षुण में वध्य का अस्तित्व हो, किन्तु प्रकृत में द्वित्वसाम्रान्यशान-रूप घातक को 
अपेत्ाबुद्धिरूप वध्य प्राप्य नहीं है, क्‍योंकि अपेक्षाबुद्धि के द्वितीयक्षण में उससे द्वित्व 
तथा अनेक-एकत्व-विषयक् संस्कार-इन दोनों का एक साथ जन्म होता है और उसके 
अगले क्षण में जब द्वित्वतामान्यज्ञान की उत्पत्ति होती है उसी समय उंस्कार से अपेक्ता- 
बुद्धि का नाश भी उत्पन्न हो जाता है। इस प्रकार हिल्वसामान्यश्ञान की उत्पत्ति के 
सप्रय ही अपेक्षावुद्धि का नाश हो जाने से दिवत्वसामान्यज्ञान को अपेक्षाबुद्धि की प्राप्ति न 
होने से द्वित्वसामान्यज्ञान को घातक और अपेच्षाबुद्धि को वध्य नहीं माना जा सकता । 


यदि यह कहा जाय कि अपेक्षाइद्धि और दिल्वसामान्यशान में यदि वध्यघातकमाव 
नहीं बनता तो उन दोनों में वध्यधातकभाव न माना जाय किन्तु अपेक्षाबुद्धि और 
तज्ञन्य संस्कार में तो वध्यधातकमावब बन सकता है। फिर इन्हीं दोनों में वध्यधातक- 
भाव माना जाय, क्‍या हानि है! तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि अपेक्षाबुद्धि और 
तज्जन्य संस्कार में वध्यधातकभाव मानने पर द्वित्वसामान्यशान की उत्पत्ति के समय ही 
अपेक्षाबुद्धि का नाश हो जाने से अगले क्षर्णों में द्विव का अभाव होने से द्वित्वप्रत्यक्ष 
तथा द्रव्य में द्विव्व के प्रत्यक्षाव्मक अनुमव की उचत्ति न हो -सकेगी | 
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इस प्रकार अपेक्षाबुद्धि और दित्वसामान्यज्ञान में यदि सहानवस्थानरूप-विरोंघ- 
मूलक नाश्यताशकमाव माना जाय अथवा अपेक्षाबुदिधि और तज्जन्य संस्कार में 
वध्यघातकमावरूप-विरोघध-मूलक नाश्यनाशकभाव माना जाय, दोनों ही स्थिति में 
द्वित्व के सविकल्पक प्रस्यज्ञ और द्रव्य में छित्व के प्रत्यज्ञात्मक अनुभव की उपपत्ति 
नहीं हो सकती | 

इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि अपेक्षाबुद्धि और द्वित्वसामान्य- 
ज्ञान के बीच सहानवस्थान तथा वध्यघातकभाव दोनों प्रकार के विरोध के आधार पर 
नाश्यनाशकमाव माना जा सकता है। सहानवस्थानरूप विरोध मानने पर द्वित्वसामान्य* 
ज्ञान की उत्पत्ति के समय ही अपेन्षाबुद्धि का नाश हो जाने से अग्रिप्नक्षण में द्वित्व का 
नाश हो जाने के कारण द्विल्वप्रत्यक्ष तथा द्रव्य में द्वित्व के प्रत्यक्षाश्मक्त अनुभव की जो 
अनुपपत्ति चताई गई है. वह नहीं हो. सकती, क्योंकि दित्व, द्वित्वसामान्यज्ञान, द्वित्व- 
प्रत्यज्ञ तथा द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यन्ञास्मक अनुभव इन चारों की आशु-अविल्म्ब 
उत्पत्ति होने से उक्त अनुपपत्ति की प्रसक्ति नहीं हो सकती । कहने का आशय यह है कि 
जैसे--शब्द, शब्दसामान्यज्ञान, शब्द का सब्रिकल्पक प्रत्यक्ष तथा आकाश द्रव्य में शब्द 
का 'शब्दवदू आकराशम! इस प्रकार का अनुभव इन चारों की अविलरूम्ब उच्त्ति होने 
से शब्द के कछषणिक़ होने पर--तीसरे क्षण नष्ट होने 4९ भी 'शब्द्बदू आकाशम? इस 
अनुमष के होने में कोई बाधा नहीं होती, उसी प्रकार तीसरे क्षण द्वित्व का नाश होने 
पर भी द्रव्य में 'इमे ढवें? इस प्रकार द्वित्व का अनुभव होने में कोई बाधा नहीं हो सकती । 


यदि यह कहा जाय कि 'शब्दबद्‌ आकाशम! इस हृष्टान्तभूत अनुभव के सम्बन्ध में 
भी यद्दी आपत्ति है कि शब्द जनम तीसरे क्षण नष्ट हो जाता हैं तब उस क्षण उसका 
प्रत्यज्ञ तथा उसके अगले क्षग 'शब्दबद्‌ आकाशम? यह अनुभव नहीं हो सकता, तो, 
यह ठीक नहीं है, क्योंकि लोकिक प्रत्यक्ष में विषय को यदि कार्यसहभावेन कारण न 
मानकर कार्यपूबवृत्तितया कारण मान छिया जाय तत्र प्रत्यक्ष की उत्पत्ति के समय 
विषय का अस्तित्व अपेक्षित न होगा किन्तु प्रत्यक्ष के पूर्व क्षण में ही उसका अस्तित्व 
अपेच्षित होगा, फलतः शब्द के दो क्षण तक स्थिर होने से तीसरे क्षण उसका प्रत्यक्ष 
होने में कोई बराघा न होगी और जब तीसरे क्षुण वह प्रत्यक्ष का विषय बन जायगा तन 
चौथे क्षण 'शब्दवद्‌ आकाशम्‌? इस रूप में आकाश में जो उछका अनुमव होता है, 
उसे अलोकिकप्रत्यक्षरूप मान लेने पर उसकी भी उपपत्ति हो जायगी | हाँ, यदि उत्त 
चारों की अबिलम्ब उत्पत्ति न होती तो 'शब्द्बदू आकाशम! यह दृशन्तभूत अनुभव 
भी अवश्य अनुपपत्तिग्रस्त हो जाता, क्गेंकि उस स्थिति में पूरवक्षण में शब्द का अस्तित्व 
न होने पर शब्द का प्रत्यन्ञ न होता और यदि शब्द का प्रत्यक्ष न होता तो अपेक्षणीय 
हेतु के अभाव में 'शब्दवद्‌ आकाशम? इस अछौकिक प्रत्यक्ष का भौ जन्म न होता। 
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उत्तरीति से 'शब्दबद्‌ आकाशम्‌? इस अनुभव के समान हमे द्वे! इत्याकारक द्रव्य 
मे द्विल् के प्रत्यक्षात्मक्त अनुमव की उपपत्ति में भी कोई बाघों नहीं हो सकती, क्‍यों 
पके प्रथमक्षण में द्वित्व की उत्पत्ति, द्वितीयक्षण में द्वित्वसामान्यश्ञान की उत्पत्ति और 
उस छण में द्वित्वात्मक विषय के रहने से तीसरे ऋण में द्वित्व के सविकल्पक प्रत्यक्षकी 
उत्पत्ति तथा उस छ्ुण सें सम्पन्न ित्वप्रत्यक्षात्पक श्ञानलक्षुण सन्निकर्ष से चौथे क्षण में 
खद्ब्य में द्वित्व के अलौकिक प्रत्यज्ञाव्पफक्त अनुमव की उत्पत्ति में कोई अड़चन हृष्टिगत 


नहीं होता । 
उक्तरीति से अपेक्षाब॒ुद्धि और हिल्वसामान्यशान में सहानवस्थानरूप विरोध को 


मानकर जिस प्रकार नाश्यताशक्रमाव तथा दविलप्रत्यक्ष एवं द्रव्य में द्वित्वानुभव की उप- 
पत्ति की जाती है उप्ती प्रकार उन दोनों में वध्यघ्रातकभावरूप विरोध को भी मान कर 
उनमें नाश्यनाशकभाव, दविल्वप्रत्यक्ष तथा द्रव्य में द्वित्व'नु भव का समर्थन किया जा सकता 
है। अपेक्षाबुद्धि और द्वित्वतामान्यज्ञान, इन दोनों के त्रीच वध्यवातकभाव मानने में 
जो यह बाधा बताई गई थी कि अपेक्षाबुद्धिजन्य संस्कार से द्वित्वसामान्यश्ञान की उल्पत्ति 
के सम्रय ही अपेक्षाबद्धि का नाश हो जाने से द्वित्वसामान्यज्ञान को अपेक्षाबुद्धि की 
प्राप्ति नहीं हो सकती, बह ठीक नहीं है, क्‍यों कि समूहश्ञान--सरुमरणप्रयोजक ज्ञान से ही 
संस्कार का जन्म युक्तिसम्मत है और अपेक्षाबुद्धि से स्मरणका होना प्रामाणिक नहीं है, 
अतः उतसे संस्कार की उत्पत्ति होने में तथा उसके और द्वित्वतामान्यशान के बीच के 
सप्य उसके आश्रयभूत आत्मा में किसी अन्य भी विरोधी गुण का जन्म होने में 
कोई प्रमाण न होने से द्विल्वसामान्यश्ञान की उत्पत्ति के समय अपेक्षाबुद्धि का नाश 
नहीं माना जा सकता, अतः द्विल्वसामान्यश्ञान की उत्पत्ति के समय तक अपेक्षाबुद्धि के 
'स्थिर रहने से द्वित्वसामान्यशान को घातक और अपेक्ञाबुद्धि को उसका वध्य मानने में 
कोई अड़चन नहीं है । 
पूरे सन्दर्भ का निष्कर्ष यह है कि अपेक्षाबुद्धि और दित्वसामान्यशान में यदि 
“सहानवस्थानरूप विरोध मान्य होगा तब लौकिक प्रत्यक्ष में विषय को यदि कार्यतहभावेन 
कारण माना जायगा तब हिल्वप्रत्यज्ञ और द्रव्य में द्विव्वानुमव दोनों अछौकिक होंगे | 
यदि उक्त दोनों में वध्यधातकभावरूप विरोध माना जायगा तब अपेक्षादुद्धि का 
नाश द्वित्वसामान्यज्ञान के अगले क्षण में होगा और द्वित्व का नाश डससे भी आगे 
'होगा। अतः लौकिक प्रत्यक्ष भें विषय को कार्यवहभावेन कारण मानने पर भी ह्विल्व के 
प्रत्यक्ष के समय द्वित्व के विद्यमान रहने से द्वित्व का प्रत्यक्ष लौकिक तथा द्रव्य में द्वित्व 
का प्रत्यज्ञ अलौकिक होगा और यदि लौकिक प्रत्यक्ष में विषयको कार्यसहभावेन कारण 
“न मान कर कार्यपूर्ववर्तितवा कारण, माना जायगा तत्र द्रव्य में द्वित्व का प्रत्यक्ष भी 
“लौकिक होगा | 


र्ह्८ त्बभाषाः 


६. परिमाणं मानव्यवहारासाघारणं कारणम्‌ | तच्चतुविधम्‌ | भणु, महू, 
दीघ हस्वं चेति | तन्न कायंगत॑ परिसाणं संख्यापरिसाणप्रचययोनि | तथथा 
इचरणुकपरिसाणमीखरापेक्षाबुद्धिजन्यपरमाणुटित्वजनितत्वातू संख्यायोनि, 
संख्याकारणकमित्यर्थ:। ज्यणुकपरिमाणं च स्वाश्रयसमवायिकारणगववबहुत्व- 
संख्यायानि | चतुरणुकादिपरिमाणं तु स्वाश्रयलमवायिकारणपरिसाणजन्यम्‌ । 
तूलपिण्डपरिमाणं तु स्वाश्रयसम॒वायिकारणावयवानां अशिथिलसंयागजन्यमू ।. 
परमाणुपरिमाणं, परममहत्परिमाणं चाकाशादिगतं नित्यमेव । 


६. परिमाण--परिमीयतेडनेनेति परिमाणम्‌ | परिमाणशब्द की इस व्युप्त्ति के अनु-- 
सार कोई द्रव्य जिससे नापा जाय वह परिमाण है | हसी तथ्य पर परिमाण का यह रक्षुण 
किया जाता है कि 'यह छोटा है, यह लम्बा है, यह चौड़ा है! द्रव्य में इस प्रकार के 
माप का व्यवहार जिस असाधारण कारण से सम्पन्न होता है उसे परिमाण कहा जाता है| 
उसके चार भेद हैं--अगणु, महत्‌, दीर्घ और हस्व | कार्य द्रव्य में रहने वाले ये चारो 
परिमाण तीन प्रकार के होते हैं--पंख्यायोनि, परिमाणयोनि और अ्चययोनि | 

संख्यायोनि का अर्थ हे --संज्याकारणक, जो संख्या से उत्पन्न हो | जेसे--हयसुक- 
का अणु परिमाण परमाणु भें रहने वाली उस द्वित्वसंख्या से उत्पन्म होता है जो ( दो ) 
परमागुों में ( दो ) एकत्व को ग्रहण करने वाली ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से उत्पन्न 
होती है | इसी प्रकार ज्यरुक का महत्‌ परिमाण ईश्वरकी अपेक्षाबुद्धि से उत्पन्न होने 
वाली इचगुक की बहुत्वसख्या से उत्पन्न होता है। 

परिमाणयो।न का अर्थ है--परिम्राणक्वारणक, जो परिमाग से उत्पस्त हो। जैसे 
चतुरणुक आदि का महत्‌ परिमाण अपने आश्रय चत्॒रणुक आदि के समवायिकारण 
ब्यगुक आदि के महत्‌ परिमाण से उत्पन्न होता है | 

प्रचययोनि का अर्थ है--प्रचयकारणक, जो प्रचय--अवयवों के शियिल संयोग 
से उत्पन्न हो | जैसे-धुनी हुई दई का महत्‌ परिमाण अपने आश्रय घुनी रुई के- 
अवयदवों के शिथिल्संयोग से उत्पन्न होता है | 

परमाणुयों का अग़ुपरिमाण और आकाश आदि विशृद्रव्यों का महत्‌ परिमाण 
नित्य होता है, न उसकी उत्पत्ति होती है और न डसका नाश होता है। 

प्रर्माणवों के अणुपरिमाण को परम आण तथा आकाश आदि के महत्‌ परिमाण 
को परम महत्‌ कहा जाता है। 

इश्यणुक के अजुपरिमाण और ज्यसुक के महत्‌ परिमाण के विषय में यह प्ररत 
होता है कि इन्हें क्रम से परमाणु और दृ्यणुक के परिमाण से उत्पन्न न मान कर 
संख्या से उत्पन्न क्यों माना जाता है ९ 


तकभाषा श्र 


उत्तर यह है कि यह नियम है कि जो परिमाण किसी परिमाण का कारण होता है 
बह अपने सजानीय और अपने से उत्कृष्ट परिमाण को उत्पन्न करता है| जैसे तन्तु का 
परिमाण तन्तु के कार्य पट में अपने सनातीय और अपने से उत्कृष्ट प्रिमाण को उत्पन्न 
करता है| स्पष्ट है कि पट का परिमाण महान होने तथा तन्ठु के परिमाण से बढ़ा होने 
के कारण तन्‍्तु के परिमाण का सजातीय तथा तन्तु के परिमाण से उत्कृष्ट है | इन्यगुक 
का अग्ु परिमाण परमाणु के अशु परिमाण का सजातीय है किन्तु उससे उत्क्ृष्ट- 
नहीं है, और ज्यग़ुक का परिमाण इचणुक के अगु परिमाण से उत्कृष्ट है किन्तु उसका 
सजातीय नहीं है | अतः परमाणु के परिमाण को इ्यग़ुक के परिमाण का तथा हत्यणुकः 
के परिमाण को ज्यजुक के परिसाण का उत्पादक नहीं माना जा सकता। अन्यथा उक्त- 
नियम के अनुसार इच्यशुक के परिमाण को परमाणु के परिमराण से उत्कृष्ट तथा ज्यगुक 
के परिमाण को हच्यणुक के परिमाण का रुजातीय होने से महद्‌ द्रव्य की उत्पत्ति असम्मव- 
हो जायगी | इस आपत्ति के कारण ही इचरुक और ब्यरुक के परिमाण को परिमाण- 
जन्य न मान कर संख्याजन्य माना जाता है और परमाणु तथा इत्यणुक के अतीन्द्रिय- 
होने से उनमें हम जैसे लोगों की अपेक्षाबुद्घि से संख्या की उत्पत्ति सम्भव न 


होने से ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से उनमें क्रम से द्वित्व और बहुत्व संख्या की उत्पत्ति 
मानी जाती है । 


परमाणु में इश्वर की अपेद्धाबुद्धि से द्वित्व की उर्त्पत्ति मानने पर शंका है! सकती 
कि यदि परमासु में दिल्व की उर्त्पाज्त ईश्वर की अपेक्षा बुद्घ से होगी तो उस द्वित्व का 
नाश न हो सकेगा क्‍योंकि द्वित्वनाश के दो ही कारण होते हैं--अपेक्षाबुद्धि का नाश: 
अथवा आश्रयका नाश। किन्तु प्रकृत में ये दोनों कारण सम्भव नहीं हैं क्योंकि ईश्वरीय 
अपेन्षायुद्धि और द्वित्व का आश्रय परमाणु-ये दोनों ही नित्य हैं। इस शक्ला का 
समाधान यह है कि इस बात में कोई प्रमाण नहीं है कि अपेक्षाब॒ुद्धि अथवा आश्रय के 
नाश से ही द्वित्व का नाश हो, अतः परमाणु के छित्व के सम्बन्ध में यह कहा जा 
सकता है कि उसका नाश उसके कार्य से होता है अर्थात्‌ जब इच्यय़ु का परिमाण-रूप' 
उसका कार्य उत्पन्त हो जादा है तब उसका अन्य कोई प्रयोजन न होने से वह (परमाणु- 
गत द्वित्व) अपने कार्य ( इत्यणुकर्पारमाण ) से ही नष्ट कर दिया जाता है। 
प्रश्न हो रुकता है कि नाश्य द्वित्व परमाणु में रहता है और नाशक परिमाण दयणुक- 
भें रहता है फिर इन व्यधिकरण पदार्थों में नाश्यनाशकमाव केसे हो सकता है १ उत्तर 
यह है कि दत्यणक का परिमाण समवाय सम्बन्ध से परमाणगत न होने पर भी संवाश्नय- 
सम्वायरूप परम्परासम्बन्ध से परमाण्गत होता हे अतः जेंसे अवयवगत एकत्व को परम्परा 
सम्बन्ध से अवयवी-गत द्वित्व का उत्पादक माना जाता है उसी प्रकार अवयबी गत 
परिमाण को परम्परा सम्बन्ध से अवयवणत द्वित्व का नाशक भी माना जा सकता है| 


दःूं०० तकंभाषा 


७, प्थकत्वं पृथमूव्यवहारासाधारणं कारणम्‌ | वच्च ट्विविवम््‌ | एकपृथक्त्व॑, 
हविपुथक्त्वादिक च। नत्रायं नित्यगत नित्यम्‌ , अनित्यवतम्‌ अनित्यम्‌ | ट्विपृथ- 
क्त्वादिक चानित्यमेव | 


दीघं और हरव परिमाण-- 

परिमाण के अभी चार भेद बताये गर हैं--अगु, मइत्‌, दीर्थ तथा हृश्व । प्रश्न 
दोता है कि महत्‌ और दीघ में तथा अगु और हृश्व में क्या अन्तर है ! उत्तर में यह 
कहा जा सकता है कि समी महत्‌ परिमाण को दोर्घ तथा समी अणु परिमाण को 
'हस्व नहीं कहा जा सकता क्योंकि आकाश आदि विशलु द्रव्यों को महान्‌ तो फहा जाता है 
पर दीर्घ नहीं कहा जा सकृता । इसी प्रक्गनार परमाणु के परिमाण को अणु कहा जाता है 
५२ हस्व नहीं कहा जा सकता, क्‍यों कि किसी भी द्रव्य में दीघंत्व और हस्त्व का जो 
व्यवहार होता है वह मुख्यतया उसके अवयवों की दीर्धृता --बड़ाई और हसघता-- 
छोटाई पर निर्भर होता है । अतः विम्रु और परमाणु द्रब्यों के निरबयव होने से उनमें 
दीर्घ और ह॒ृस्व का व्यवहार नहीं हो उकृता। इस प्रकार विचार करने से ऐशा ज्ञात 
होता है कि दीर्घ और हस्व--ये दोनों जन्‍्य महत्‌ परिमाण के परस्परसापेक्ष अवान्तर 
मद हैं, न कि सामान्यतः महत्‌ और अगु के समकक्ष स्वतस्त्र परिमाण हैं। वह 
कारण है कि परिमाण का वर्गीकरण करते समय दीर्घ और ह॒स्व का नाम तो लिया गया 
'पर बाद में विशेष रूप से उनकी कोई चर्चा नहीं की गई | 

यदि परिम्राण का वर्गीकरण इस प्रकार किया जाय तो अधिक उपयुक्त हो सकता 
है। परिमाण के दो भेद हैं अणु और महत्‌ । उन दोनों के दो भेद हैं नित्य और 
अनित्य | अनिश्य महत्‌ के दो भेद हैं दी और हृस्व और वे दोनों परस्पर सापेक्ष हैं। 

७. पृथक्त्व-- 

यह द्रव्य इस द्रव्य से पृथक है? इस प्रकार के व्यवहार का जो अताधारण कारण 
होता है उसे परथकत्व कहा जाता है । यह सभी द्रब्यों का सामान्य गुण है। इसके दो 
भेद हें--एकप्ठथकत्व और द्विप्रथकत्व आदि | नित्यद्रव्य में रहने वाला एकशथकत्व 
नित्य और अनित्यद्रव्य में रहने वाला एकपृथक्त्व अनित्य होता है। द्विश्थकत्व आदि 
जितने प्थक्त्व हैं वह सब्र अनित्य ही होते हैं । 

भेद से पृथक्त्व की अनन्यथासिद्धता-- 

कुछ विद्वानों का कथन है कि पृथक्त्व को गुण मानने की आवश्यकता नहीं है 
क्यों कि उसके कार्य 'पृथग्‌ व्यवहार! की उपपत्ति 'सेद” से हो सकती है। यह इससे इथग्‌ 
है? इस व्यवहार को यह हससे भिन्‍न है! इस रूप में वर्णित किया जा सकता है, क्यों 


तंकभाषा रण 


८. संयोगः संयुक्तव्यवहारहेतुगुण० | स द्थाश्रयोउ््याप्यवृत्तिर्व। स 
त्रिविधः। अन्यतरकर्मजश, उभयकर्मजः, संयोगगश्वेत्ति। तत्नाउन्यतरकर्मजो 
यथा क्रियावता व्येनेत सह निष्क्रियस्य स्थाणोः संयोगः । अस्य हि श्येनक्रिया 
असमवायिकारणम्‌। उ्यकर्सजों यथा सक्रिययोर्मल्छयो: संयोगः । संयोगजों 
यथा कारणाकारणसंयोगात्‌ कार्याकायसंयोगः, यथा हस्ततरुसंयोगेत्र काय- 
तरुसंयोगः ! 


कि परस्परमिन्न द्रव्यों में ही पथगव्यवहार देखा जाता है| परन्तु विचार करने पर 
यह कथन समीचीन नहीं प्रतीत होता, क्‍यों कि भेद का व्यवहार सवंदा सावधिक ही होता 
है किन्तु एथकत् का व्यवहार सदा सावधिक ही नहीं होता, वह तो “यह द्रव्य इस द्वव्य 
से पृथक है? इस रुप में जैसे कमी सावधिक होता है बैस ही “यह एक प्रथयू्‌ द्रव्य है” 
इस रूप में कभी निरवरधिक भी होता है । अतः सदा सावधिक प्रतीत होने वाले भेद्‌ 
से १दाचित्‌ निर्वाधिक भी प्रतीत होने वाले एथक्ल को स्वतन्त्र तत्ता आवश्यक है 
और अस्य पदार्थों में उसका अन्तर्भाव सम्भव न होनेस उसे गुण मानना भी 
उचित ही है। 

८. संयोग- 

यह सभी द्र॒व्यों में दोने वाला एक सामान्य गुण है। इसका लक्षण इस प्रकार है-- 

“यह द्रव्य इस द्रव्य से संयुक्त है? इस व्यवहार का असाधारणकोरणभूत जो गुण 
है उसे संयोग कहा जाता है। जब दो द्रव्य इस प्रकार समीपध्य होते हैं कि उनके बीच 
कोई व्यवधायक द्रव्य नहीं रह जाता तब उन द्रव्यों का परस्पर संयोग होता है। 

प्रश्न हो सकता है कि जब दो द्र॒व्यों में संयोग का जन्म उसी सप्रय होता है जक 
उनके चीच कोई व्यवधान नहीं रहता तब व्यवघानामाव को ही संयोग क्‍यों नहीं मान 
लिया जाता, उससे मिगन संयोगनामक गुणान्तर को कल्पना क्‍यों मानी जाती है ! 

उत्तर यह है कि यदि व्यवघानाभाव से भिन्न संयोग का अस्तित्व न माना जायगा 
तो किचिद्‌ दूरस्थ द्वव्यों में भी व्यवघानाभाव की दशा में संयोगव्यवहार होने लगेगा, 
पर ऐसा कभी नहीं होता, अतः व्यवधानाभाव से अतिरिक्त संयोग की कह्पना 
आवश्यक है और अन्य पदार्थों में उसका अन्तर्भाव सम्भव न होने से उसे गुण मानता 
भी उचित दै। 

संयोग के तीन भेद हैं--..अन्यतरकर्मल, उमयकर्मज और संयोगज ! 


अन्यतरकर्मज का अर्थ है संयुक्त होने वाले द्वव्यों में किसी एक ही द्रव्य के कर्म से 
डत्पन्त होने बाछा | जैसे श्येन--चाज पक्की के कर्म से उत्पन्न होने वार निष्किय 
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स्थाणु- ठूठे वृक्ष के साथ श्येन पक्ती का संयोग | श्येन का कर्म इस संयोग का असमवा- 
यिक्रारण होता है। यह कर्म सयवाय सम्बन्ध से श्येन में ओर आमिमुरय सम्बन्ध से 
स्थागु में रह कर श्येन और स्थाणु में होने वाले संयोग का कारण होता है | 

उभयकर्मज का अर्थ है दोनों द्वव्यों के कर्म से उत्पन्न होनेवराढा | जेंसे दो महलों 
का संयोग । यह संयोग उस समय होता है जत्र अखाड़े में दो मल एक दूसरे पर झसते 
हुं अतः यद उमयक्र्मज होता है | 

संयोगन का अर्थ है-संयोग से उत्पन्न होने वाला | कारण और अक्लारण के परस्पर 
संथोग से उत्पन्न होने वाला कार्य और अज्लार्य का परस्पर संप्रोग संगोगज संयोग होता है | 
जैसे बृत्त के साथ मनुष्य के हृश्त के संयोग से उत्यनन होने वाला वक्ष के साथ मनुष्य के 
शरीर का संयोग । इसमें मनुष्य का हस्त मनुष्य के शरीर का अवयव होने से उसका 
कारण है और वृत्न उसका अकारण है आग वृक्ष के साथ मनुष्य के हस्त का संयोग 
कारण और अक्ारण क्वा संयोग है इस संयोग से वृक्ष के साथ मनुष्य के शरीर का 
संयोग उत्पन्त होता है। इसमें मनुष्य का शरीर मनुष्य के हस्त का अवयवी होने से 
उसका कार्य है और वृक्ष उतका अक्रार्य है। अतः यह संयोग कार्य और अक्यक्ा 
संयोग है | 

शह्टा होती है कि आकाश, काल आदि विश्व द्वव्यों का संगोग अजन्य होने के 
कारण उक्त संयोगों में अन्तभूत नहीं होता, अतः संयोग का उक्त वर्गीकरण असंगत 
है | हसका सप्ताधान यह है कि संयोग का उक्त वर्गीकरण वेशेषिक दर्शन की दृष्टि से 
किया गया है। वेशेषिकदर्शन को आकाश, काल आदि का नित्य संयोग अभीष्ड नहीं 
, है किन्तु उस दर्शन को संयोगमात्र की जन्यता द्वी अमिमत है| अतः संयोग के उक्तः 
व्वर्गीकरण में कोई असंगति नहीं है । 

प्रश्न होता है कि आकाश, काल आदि बिमृु द्रव्यों के बीच जब कोई व्यवधान 
नहीं है तत्र उनका परघ्पर संयोग मानने में क्या बाधा है ! तक॑संगत तो यही है कि 
उनमें परस्पर संयोग माना जाय, क्‍यों कि यदि उनमें संग्रोग न माना जायगा वो परध्वर 
में विप्रकर्ष--ध्यवधान या दूरी मानना होगा, क्‍यों कि यह नियम है किजो द्रव्य 
परस्पः में संयुक्त नहीं होते उनमें बिप्रकर्प होता है जैसे विन्ध्य और हिमालय में । संयोग 
की मान्यता को दालने के लिये उनमें विप्रकर्ष को स्वीकृति नहीं दी जा सकती, क्यों 
'कि विध्रक्ृष्ट द्वव्यों में अविभुत्व का नियम होने से उनके विशुत्व का भक्ग हो जायगा | 

उत्तर सें कहा जा सकता है कि विश्लु द्रव्यों में परस्पर संग्रोग तो नहीं 
माना जा सकता क्यों कि संयोग उन्हीं द्वप्यों में होता हैं जिन में युत- 
सिद्धि हो। युततिद्धि का आर्थ है प्रथकृसिद्धि और प्रतकृसिद्धि का अर्थ है 
संयोग के आश्रयरूप में विवारणीय द्रव्यों में एक या दोनों का हथगू 
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९. विभागो5पि विभक्तप्रत्ययहेतुः ।/संयोगपूबंको व्याश्रयः | स च॑ त्रिविधोड- 
न्यतरकर्मज४, उमयकर्म जो, विभागजर चेति । तत्र प्रथमों यथा श्येनक्रियया शैल- 
इयेनयोविभागः । ट्वितीयों यथा मल्डयोरविभागः । तृतीयों यथा हस्ततरुविभा- 
गातू कायतरुविभागः । 


ट्वित्वे च पाकजोत्पत्ती, विभागे व विभागजे । 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिक॑ विदुः ॥ 


गातिमान्‌ होना अथवा पुथग आश्रय में आश्रित होना | दो परमाणुवों में, परमाणु और 
विसुद्रव्यों में पहले प्रकार की युतसिद्धि होती है | दो जन्य सूतंद्रव्यों में, जन्य मूर्तद्रब्य 
और अजन्य मुर्तंद्रव्यों में तथा जन्य मू्ंद्रव्य और विश्वु द्रब्यों में पहले और दूसरे 
अकार की दोनों युतसिद्धियां होती हैं अतः उनमें परम्पर संयोग हो सकता है | 
दो विश्रुद्रव्यों में युतसिद्धि के उक्त दोनों प्रकारों में कोई भी प्रकार नहीं होता 
स्भतः उनमें संग्रेग का अस्तिश्व नहीं सिदूध हो सकता | 
विभुद्रव्यों में परस्पर संयोग न मानने पर परस्पर विप्रकर्ष और विप्रकर्ष से विभुत्व- 
अज्ग की जो आपत्ति दी गई है, वह ठीक नहीं है, क्‍यों कि असंयुक्त द्वव्यों में परस्पर 
बिप्रकर्ष होने कक नियम सिदूथ नहीं हे । याद सिदूध भी होगा तो वह मूत द्रव्यों तक 
ही सीमित होगा. विमुद्रव्यों में तो उसकी कोई सम्भावना ही नहीं हो सकती, क्‍यों कि 
विप्रकर्ष का अर्थ होता है एक से संयुक्त स्थान में दूसरे का संयुक्त न होना । जैसे 
विन्ध्य से संयुक्त भूखण्ड में हिमवान्‌ का संयोग न होने से उनमें विप्रकर्ष होता है | 
एक विशुद्र॒व्य से संयुक्त स्थान में दूसरे विशुद्रव्य का संयोग अवश्य होता है, क्‍यों कि 
यदि ऐसा न हो तो उससें सबंमूर्तद्रव्यसंयोगरूप विभुत्व ही न होगा। अतः दो विशुद्गव्यों 
में विप्रकर्ष असम्भव है। कहने का आशय यह है कि असंयुक्तत्व से विग्रकर्ष का 
आपादन और विप्रकर्ष से विभुत्वमड़ का आपादन नहीं हो सकता | 
न्यायदर्शन की दृष्टि से विचार करने पर उक्त शंका का यह समाधान किया जा 
सकता है कि उक्त वर्गीकरण संयोगसामान्य का नहीं है किन्तु लन्‍्य संयोग का है। 
नस्यायदर्शन के अनुसार संयोग का वर्गीकरण इस प्रकार किया जा सकता है--संयोग के 
दो भेद हैं --जन्य और अजन्य | जन्य संयोग के तीन भेद हैं---अन्यतरकर्मज, उभय- 
कर्म और संयो ।ज | अजन्य संग्रोग का कोई अवान्तर भेद नहीं है, वह विभु द्रव्यमात्र 
में रहता है । 


संयोगनाइ-- 
संयोगनाश के दो कारण होते हं--संयुक्त द्व्यों का परस्पर विभाग और संयोग के 
आश्रयभूत द्रव्य का नाश । जैसे आकाश आदि के साथ परमाणु के, आत्मा के साथ 
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मन के संयोग का नाश उन द्वव्यों के परस्पर विभाग से उत्पन्न होता है और वह विभाग 
परमारु तथा मन के कर्म से उत्पन्न होता है जन्य द्वव्यों के परस्पर संयोग का नाशः 
कभी उन द्रव्यों के परस्पर विमाग से और कभी उनमें से किसी एक के अथवा दोनों 
के नाश से होता है| 


९. विभाग-- 

जो गुण (इदं द्रव्यम्‌ अस्माद्‌ द्रव्यादू विभक्तम--यह द्रव्य इस द्रव्य से विभक्त है” 
इस शब्द से अभिहित होने वाली प्रतीति का असाधारण कारण होता है उसे विभाग 
कहा जाता है | जेंपे शेल-पर्वतखण्ड से श्येन-वराज के डड़ने पर शेठ और श्येन्र के 
बीच अल्याव होने से 'श्येन शेल से विभक्त हो गया? इस प्रकार की प्रतीति का उदय 
होता है | तो इस प्रतीति के पूर्व शैल और श्येन का जो परस्पर अलगाब होता है वही 
शैल के साथ श्येन का विभाग है। 


विभाग संयोगपूर्वक होता है अर्थात्‌ जिन द्वव्यों का पहले से परस्पर संयोग रहता है 
उन्हीं का परस्पर विभाग होता हे । विमाग दो द्वव्यों में आश्रित होता है, अर्थात्‌ जो 
द्रव्य परस्परसंयुक्त रहते हैं वे ही परस्पर विभक्त होते हैं, अतः विभाग एक द्वव्यमात्र में 
आश्रित न होकर. उभयाश्रित होता है | रे 

विभाग के तीन भेद हैं-अन्यतरकर्मज, उमबकर्मज और विभागज | जिन दो द्रव्यों 
का परस्पर विभाग होना है उनमें से किसी एकमात्र के कर्म से उत्पन्न होने वाला 
विभाग अन्यतरकर्मज है, क्‍यों कि वह अपने आश्रयमृत दो द्र॒व्यों में अन्यवर के कर्म से 
लन्म प्राप्त करता है। जैसे शैल और श्येन, इन दो में केवल श्येन के कर्म से उत्पन्त 
होने वाला शेल के साथ श्येन का विभाग | अपने आश्रयमूत दोनों द्रव्यों के क्मे से 
उत्पन्न होने वाला विभाग उमयकर्मज है। जैसे अखाड़े में लड़ते दो मल्छों का पंतरा 
बदलने के लिए जो परस्परविभाग होता है, वह दोनों मल्लों के पीछे हंसने के कर्म से 
उत्पन्न होने के कारण उमयकर्मज़ है । हस्त और बृच्च के परस्पर विभाग से शरीर और: 
वृक्ष का जो परस्पर विभाग होता है वह विभागज विमाग है। 


यह एक प्रसिद्ध उक्ति है कि द्वित्व संख्या, पाकज गुण की उत्पत्ति तथा विमायज्न 
विभाग, इन तीनों के विषय में . जिसकी बुद्धि का स्खलन नहीं होता, विद्वल्जन उसे 
बैशेषिक दर्शन का वेता मानते हैं। 

इस उक्ति के अनुसार विभागज विभाग एक रहस्यपूर्ण विषय प्रतीत होता है, किन्तु 
उसका जो उदाहरण प्रस्तुत किया गया है उससे उसकी कोई गम्मीरता नहीं प्रतीत होती, 
अतः उसके सम्बन्ध में थोड़ी और चर्चा कर लेना डचिंत प्रतीत होता है। 


तकभाषा ३०१, 


विभागज्ञ विभाग दो कारणों से होता है कभी कारणमात्र के विभाग से और 
कभी कारण और अकारण के विभाग से | कारणमात्र के विभाग से होने वाले विभाग 
को हस प्रसार समझा जा सकता है--- 


जब तम्तुओं में पट के रहते उनमें से किसी एक तन्तु में कर्म उत्पन्न होता है, 
तथ दूसरे क्षण उस कम से उ8 तन्तु का अन्य तस्तु से विभाग द्वोता है। तीसरे क्षण 
पदोत्पादक तन्तुसंयोग का नाश होता है। चौथे क्षण पट का नाश होता है। पाँचवे ऋण 
सक्रिय तन्तु का विभाग उस आकाशमाग से होता हे जो पट का नाश होने के पूर्व पट से 
संयुक्त रहा है | यह विभाग पढ के कारण तन्तु और अकारण आकाशभाग के बीच 
होता है और इसकी उत्पत्ति सक्रिय तन्त और निष्क्रिय तन्तु के परस्पर विभाग से होती 
है जो पठ के कारण तन्तुमात्र में आभ्रित है। अतः सक्रिय तनन्‍्तु का परसंयुक्त आकाश- 
भाग के साथ का उक्त विभाग कारणमात्र के विभाग से उत्पन्न होने वाछा विभाग है | 


प्रश्न हो सकता है कि शिस क्षुण जिए तन्तुकर्म से उस कर्म के आश्रय तन्तु का 
अन्य तन्तु से विभाग उत्पन्न होता है उस क्षुण उस कर्म से ही उस तन्तु का पटसंयुक्त 
आकाशभाग के साथ भी विभाग हो सकता है फिर पाँचवे छ्ण सें कारणमात्र में 
आश्रित विभाग से उस विभाग की उत्पत्ति मानने की कया आवश्यकता है ! इसका 
उत्तर यह है कि तख्तुबों का परस्परविभाग पथेत्पादक तन्तुसंयोग का नाशक होता है 
और तनन्‍्तु-आकाशभाग का परस्परविभाग पदनुत्पादक तन्तु-आकाशभाग के 
परस्पर-संयोग का नाशक होता है अत: इन विभागों की उत्पत्ति एक कारण से 
नहीं मानी जा सकती, क्‍यों कि द्वव्योत्पादक तथा द्रव्यानुत्पादक संयोग के नाशक 
विभागों की उपत्ति यदि एक कारण से होगी तो कमर के खिलते समय उसका नाश 
हो जायगा, क्‍यों कि सूर्यकिरण के सम्पर्क से होने वाली कमलदलछों को जो क्रिया 
उनके कमलानुत्पादक संयोग के नाशक विभाग को उत्पन्न कर कमल को विकसित 
करती है उसी से कमलदलों के कमलोत्पादक संयोग के नाशक विभाग की उत्पत्ति हो 
जाने से कमर का नाश हो जायगा | अतः तन्तुकर्म से तन्धु॒ुवों के विभाग के समय 
उसी से आकाशभाग के साथ तन्तु के विभाग की उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती | 
पॉचवे क्षण में मी इस विभाग की उत्पत्ति पहले चुण में उत्पन्म तन्तुकर्म से नहीं मानी 
जा सकती, क्यों कि कर्म अपने अव्यवहितड त्तरक्षण में ही विभाग का उत्पादक होता है| 
अतः विभाग के उद्मादन के लिये पाँचवा ज्ञण उसके लिये अनुपयुक्त है। 

कारणमात्राभ्रित विभाग से उक्त प्रकार के विभाग की उत्पत्ति मानने पर एक यह 
प्रश्न हो सकता दे कि तन्त॒कर्म से उत्पत्त होने चाला सक्रिय तन्तु और निष्क्रिय तन्‍्तु 
का विभाग तो उन दोनों तन्त॒वों में रहता है, तो फिर वह जैसे सक्रिय तनन्‍्तु को पह- 

२० 


हे 


ज तकंमाषा 


संयुक्त आकाशभाग से विभक्त करता है वैसे निष्किप तन्तु को भी उस आकाशभाग से 

विभक्त क्‍यों नहीं कर्ता ! इसका उत्तर यह है कि यदि निष्क्रिय तन्तु का आकाशभाग 

के साथ विभाग होगा तो वह उस तन्तु का अन्य स्थान के साथ संयोग कराने में सक्षम . 
तो होगा नहीं क्‍यों कि संयोग का कोई उत्पादक उस तन्तु में नहीं है। फलतः 

वह विभाग निरर्थक होगा क्‍यों कि विभक्त होने वाले द्वव्य का स्थानान्तर के साथ 

संयोग कराने में सह'यक होने के अतिरिक्त दूसरी कोई सार्थक्रता विभाग की होती नहीं, 

अतः निरर्थक होने के कारण इस विभाग की उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती । 


कारणाकारण के विभाग से जन्य विभाग--- 


कारण और अकारण के विभाग से कार्य और अक्लार्य के विभाग की उप्पत्ति 
होती है। जेसे मनुष्य जब अपने हाथ को किसी एक दिशा में फैलाना आहता है तत्र 
उसके प्रयत्न से उसके हाथ में क्रिया होती है | दूसरे क्षण उस हाथ का उस आकाशभाग 
से, जहाँ से उसे आगे बढ़ाना है, विभाग होता है । यह शरीर रा अवयब होने से उसके 
कारण हाथ और अकारण आकाशभाग में आश्रित होने से कारणाकारणविभाग कहा 
जाता है | हस विभाग से हाथ का अवयबी होने से उसके कार्य शरीर का उसके अकार्य 
उक्त आकाशभाग से विभाग उत्पस्त होता है। यही कार्याकार्य का विभाग है | यदि 
इसको उत्पत्ति न मानी जायगी तो हाथ का नये आकाशमाग के साथ संयोग होने पर 
उस भाग के साथ शरीर का संयोग न हो सक्केगा क्यों कि हाथ से संयुक्त पूर्व आकाश- 
भाग के साथ विभाग होकर जब तक उठके साथ शरीर के संयोग का नाश न हो 
जायगा तब तक नये आकाशभाग के साथ उसका संग्रोग न हो सकेगा । इस लिये उक्त 
प्रकार से कारणाकारण के विभाग से कार्याकार्य के विभाग की कह्यना अनिवार्य है | 


विभागनाश-- 

विभाग का नाश दो कारणों से होता है--एक कारण है विभक्त होने वाले द्रव्य 
का नये स्थान के साथ संयोग, जिसे उत्तरसंयोग शब्द से अभिहित किया जाता है। 
इस संयोग से विनाश्य विभाग क्षणिक होता है। दूसरा कारण है विभाग के आश्रय- 
भूत द्रव्य का नाश । जैसे दो तन्तुवों से बने पट के कारण एक तन्तु के अवयब अशु 
में कर्म उत्पन्न हो कर अन्य अंशु से उसके विभाग के समय जन्न दूसरे तन्तु में क्रिया 
उत्पन्न होती है तब उस तन्तुक्रिया के दूसरे क्षण दोनों अशु्ों के परस्पर संयोग का 
नाश और दोनों तन्त॒वों का परस्पर विभाग, ये दो कार्य एंक साथ उत्न्‍न्‍न होते हैं। 
तीसरे क्षण तन्तुवों के संयोग का नाश और उस तन्तु का नाश, जिफके अवयवभूत 
“अंशुबों के परस्पर संयोग का नाश दूसरे क्षण हो चुका है, ये दो कार्य एक साथ होते हैं | 
चौथे ज्ण आश्रयभूतं एक तन्तु के नाश से तन्त॒वों के परस्पर विभाग का नाश होता है। 


तर्बभापा प्रह्०७ 


१०-११, परत्वा5परत्वे पराउपरवयवह्मारासाघारणकारणे । ते तु हिविधे 
दिककते, कालकृत च । तंत्र द्ककृतयारुपत्ति+ कथ्यते । एकर््यां दिश्य- 
खस्थितयोः पिण्डयोः '(इद्मस्मात्‌ सिक्ृष्टमू द्ति बुद्धाधाउलुगृद्दीतेन द्क्पिण्ड- 


संयोगेनाउपरत्व॑_सल्िकृष्ट जन्यते | विभ्रकृथ्ुद्धया तु॒परत्वं विभ्रक४ जन्यते । 
सल्निकर्षस्तु पिण्डध्य द्रष्डः शरीरापेक्षया संयुक्तसंयोगाल्पीयर्त्वम । तदू भूयस्त्व॑ 
विप्रकर्ष इति | 


आश्रय के नाश से इस प्रकार न४ होने बाह्य विमाग भी क्षणिक ही होता है क्यों कि 
यह भी अपने जन्म से तीसरे छण में ही नष्ट हो जाता है। 


कारणाकारण के संयोग से कार्याकाये का संयोग और कारणाकारण के विभाग से 
कार्याकार्य के विभाग शी उत्पत्ति मानने पर बह शंका होती है कि यदि हस्त और 
बृद्चु के संपोग से मिन्‍न शरीर और इक का संयोग माना जायगा तथा हस्त और बे 
के विभाग से मिन्‍न शरीर और बच का विभाग माना जाथगा, तब हस्त और शरीर में 
युतसिद््‌घि-पथक्सिदिंव बी आपत्ति होगी, क्यों कि इज से हस्त का संयोग और विमाग 
हो जाने पर शरीर तब तक वृक्ष से संयुक्त या विभक्त नहीं माना जाता, जब तक इश्ष 
से 5सका स्वतस्त्र संयोग और विभाग नहीं हो जाता। अतः ईह के साथ हस्त के 
संबोग--विंभाग से शरीर के संयोग--विभाग को मिन्‍न मानना अनुचित होने से 
कारणाकारण के संयोग-विभाग से कार्याकार्य के. संयोग-विभाग की कल्पना 
असंगत दे । 

इस शंका का समाधान यह है कि जिस युतसिदिव की चर्चा पहले की गई है और 
जो अवयव-अवयवी के बीच मान्य नहीं है। उसे संयोग और विभाग की कल्पना से 
,हुस्त और शरीर में उसकी आपत्ति नहीं हो सकती, क्यों कि हस्त और शरीर न तो पथम्‌ 
गतिमान्‌ होते और न इथग आजय में आश्रित ही होते । 
१०-११ परत्व और अपरत्व-7 

धयह इससे पर--दूर या ज्येष् 8? इस प्रकार के व्यवहार के असाधारण कारण दूत 
शुण को परत्व और “यह इससे अपर-सम्रीप या कनिष्ठ है? इस प्रकार के व्यवहार के 
अताघारणकारणभूत गुण को अपरत्व कहा जाता है। परत्व और अपरत्व के दो भेद 
$-.-दिकुकृत और कालकत । दिकुक्ृत परत्व 'प्रौर अपरत्व की उत्पत्ति को वर्णन निम्न 
प्रकार से किया जाता है । 

एक दिशा में स्थित दो द्रव्यों में यह द्रव्य इस द्रव्य से सन्निकृष्ट हे! इस बुद्धि 
के सहयोग से दिगू-द्व्य के परघ्परसंयोग से सन्निकृष्ट द्रव्य में अपरत्व की उ्त्ति होती 
है | इसी प्रकार यह द्रव्य इस द्रव्य से विप्रक्ृष्ट है? इस बुद्धि के सहयोग से दिग-द्रव्य 


'रैग्द तकभाषा' 


कालक्नतयोस्तु परत्वाउपरत्वयो रुत्पत्तिः: कथ्यते | अनियतद्गिवरिथितयोयुव- 
स्थविरपिण्डयोः. 'अयमस्मादरपतरकालंसंबद्ध/. इत्यपेक्षाबुद्धयाउनुगृहीतेन 
कालपिण्डसंयोगेनासमवायिकारणेन यूनि अपरत्वम्‌ | 'अयमस्माद्‌ बहुतरकाल- 
संबद्ध! इति धिया स्थविरे परत्वम । 


के सयोग से विप्रक्ष्ट द्रव्य में परतव की उत्पत्ति होती है। यह परत्व और अपरत्व 
दिगू से उत्पन्न होने के कारण दिक्क्कत परत्व-अपरत्व कहे जाते हैं । 

अपरत्व की उत्पत्ति का साधनभूत सन्निकर्ष तथा परत्व की उत्पत्ति का साधनभूत 
विप्रकर्ष क्रम से अल्पतर संयुक्तसंयोग और बहुतर संयुक्तसंयोगरूप है। संयुक्तसंयोग' 
की अल्पता और अधिकता अपरत्व और परत्व के आश्रयभृत द्वब्यों भें उनके द्वष्ट 
मनुष्य के शरीर की अपेक्षा ली जाती है । कहने का आशय यह है कि जो मनुष्य 
जिस द्रव्य को अपने सन्निक्ृष्ट-समीपस्थ समभता है उस द्रव्य और उस मनुष्य के बीच 
के संयुक्तसंयोग अल्प होते हैँ और जिस द्रव्य को अपने से विप्रकृष्ट-दूरस्थ समझता है 
उस द्रव्य और उस मनुष्य के बीच के संयुक्तसंयोग अधिक होते हैं। अहप संयुक्तसंयोगः 
वाले द्रव्य में दिक्कत अपरत्व और अधिक संयुत्त सयोग वाले द्रव्य में दिवक्ृत परत्त 
की उत्पत्ति होती है। 


प्रश्न हो सकता है कि सं युत्त सयोग में सुथुक्त शब्द से दिकू का ही अहण हो सकता 
है, अतः द्रव्य के साथ संयुक्त दिकू का संयोग तो एक ही शेगा । फिर उसमें अल्पता 
और अधिकता केसे हो सकती है १ उत्तर में कहा जा सकता है, कि यह ठीक है, कि 
दिग-द्रव्य का संयोग एंक ही है अतः उसमें अल्पता या अधिकता की कल्पना सम्मद 
नहीं हे, पर द्रव्य को सन्निकष्ट वा विप्रक्षष्टरूप में देखने वाले मनुष्य के स्थान 
और उस द्रव्य के बीच अवस्थित मूत द्रव्यों का दिक्‌ के साथ जो संयोग होता हे. 
जिसका आश्रय होने से संयुक्तसंयोग में संयुक्त शब्द से दिकू का ग्रहण होता है, वह 
संयोग तो अनेक है। अतः उसमें अल्पता और अधिकता के सम्मावित होने से उसकी 
अल्पता और अधिकता के द्वारा संयुक्तसंयोग दिगृद्वव्यसंयोग/ को अल्प वा अधिक 
कहने में कोई बाधा नहीं हो सकती | ह 

कालकृत परत्व और अपरत्व बी उत्पत्ति का वर्णन निम्न प्रकार से किया जाता है | 


अनियत दिशा में अवस्थित अर्थात्‌ कभी एक दिशा में और कभी विभिन्‍न 
विशावों में अवस्थित युवा और वृद्ध मनुष्य के शरीर में यह शरीर इस शरीर की 
अपेक्षा अल्पतर काल से सम्बद्ध हैं” इस अपेक्षाबुद्धिर्प निर्मित्तकारण के सहयोग से 
कालशरीरसंयो गरूप असमवायिकारण से युवा मनुष्य के शरीररूप आश्रय-समवायि- 
कारण में कालकृत अपरत्व-कनिष्ठत्व की उत्पत्ति होती है | हसी प्रकार यह शरीर इस 
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१२, भुरुत्वम्‌ आद्यपतनाउसमवायिकारणम्‌ | पृथिवो जलबृत्ति | यथोक्तम्‌-- 
-संयोगवेगप्रयत्नाभावे सति गुरुत्वातू पतनमिति । 


१३. द्रवत्वम्‌ आयस्यन्दुनासमवायिकारणम्‌ । भूतेजोजलबृत्ति | भूतेज- 
छः [र लक स्व ४ नै रू 
खोघेतादिसुवर्णयोरग्निसंयोगेन द्रव॒त्व॑ नेमित्तिकम्‌ । जले नेसगिकर द्रवत्वम ! 
१४, स्नेहः चिक्कणता | जलमात्रवृत्तिः, कारणगुणपूर्वेकी गुरुत्वादिवद्‌ 
यावद्द्रव्यभावी | 


शरीर की अपेक्षा अधिकतर काल से सम्बद्ध है? इस अपेक्षाबुद्िधिरूप निमित्तकारण के 
हयोग से कालशरीरसंयोगरूप असप्रवायिकरारण से व्रृदूव मनुष्य के शरीररूप आश्रय- 
सप्रवायिकारण में परत्व-ज्येटव्व की उत्पत्ति होती है | 


यह अपरत्व और परत्व कारू-द्वारा उत्पन्त होने के कारण कालक्षत कहे जाते है | 
निन द्वव्पों में इनक्की उत्तत्ति होने को होती है उनमें अल्यतर तथा बहुतर सूर्यक्रिया- 
रूप गौण कालके स्वाश्रय 'सू्थ! संबुक ( मुझ काछ ) संग्रो गरू १ परम्परा-सम्बन्ध का 
ज्ञान होने पर उन द्र॒व्यों में इनकी उत्पत्ति होती है| 


१२-शुरुत्व-- 

किसी वस्तु के ऊपर से नीचे की ओर बाने की क्रिया का नाम पतन है । यह क्रिया 
जिस बस्तु में होती है वह उसका सम्वाबिक्रारण होती है और उध् वच्घु का भारीपन 
उसका अस्मवायिकारण होता है | वस्तु का यह भारीपन ही गुरुत्व है । उसका छक्षुण है 
<(क्त प्रकार की आद्य क्रिया का अतप्रवायिकारण” [लक्षण से आद्यपद को निकाल देने पर 
गिरने वाछी वस्तु के वेग में अतिव्याप्ति होगी क्यों कि पहली पत्नन क्रिया से वस्तु में जो 
'ेग उत्पन्न होता है बह बाद की पतनक्विंरा का अपपवायिक्वारण होता हे | 


पतन के ये दोनों कारण पहले से ही सन्निहित रहते हैं | अतः जिस आगन्तुक कारण 
से उस क्रिया की उत्पत्ति होती है वह उसका निमित्तकारण होता दे | जेसे बृन्त में 
लगा हुआ फछ और उसका गुरुख, ये दोनों पहले से रहते हैं। तीत्र वायु के झटके 
से या लोष्ट वा दण्ड के आधात से जत्र बनन्‍्त के खाथ फल के संयोग का नाश होता है 
तब बृन्तसंयोगामभावरूप नये कारण का सन्निधान होने से फछ के पत्तन का आरम्भ 
होता है । फल इस पतन का समवरायिक्रारण” फलुयत गुरुत्व अस्मवायिकारण और बृन्त 
ऋलसंयोगा माव निमित्तकारण होता है ! इृन्त से टू कर भूमि पर पहुँचने तक फल में 
अनेक पतनक्रियाये होती हैँ, उन में पहली पतन क्रिया का अधमवायिकारण फलका गुरुत्व 
होता है और बाद की पतनक्रियात्रों का अपमव्रायित्तलारण पहली पतनक्रिया से उत्पन्न 
'फलगत वेग होता है । 
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प्रश्न हो सकता है कि जैसे पहली पतनक्रिया का अतमवायिकारण फलगत गुरुत्व 
को माना जाता है वेसे बाद की पतनक्रियावों का भी अत्मवायिकारण उसी को क्‍यों 
नहीं माना जाता ! इसका उत्तर यह है कि यदि बाद की पतनक्रियावों का भी असम- 
वायिकारण फलगत गुरुत्व को ही माना जायगा तन्न गिरने वाले फूल का नाश न होने 
तक पतनक्रिया का सातत्य बना रहेगा, क्‍यों कि उसके समवायिकारण, असमवायिकारण 
और निमित्तकारण का सातत्य तब्र तक अत्तुण्ण रहेगा । और जब्र बादकी पतनक्रियावों 
का असमवायिकारण फलगत वेग को माना जायगा तब भूमि के साथ फल का संयोग 
होने पर वेग का नाश हो जाने के कारण असमवायिकारण का अभाव हो जाने से पतन 
के सातत्य की आपत्ति न होगी | 

गुरुत्व प्थिवी और जल में रहता है परमाणु का गुरुत्व नित्य होता है | परमार 
से भिन्‍न प्रथिवी और जल का गुरुत्व अनित्य होता है। अनित्य गुरुत्व अपने आभ्रय 
द्रव्य के समवायिकारणों में रहने वाले गुरुत्व से उत्पन्न होता है और अपने आश्रय के- 
नाश से नष्ट होता है । 

वैशेषिक दर्शन में बताया गया हैं कि संयोग, वेग और प्रयत्न, ये तीन पतन के 
प्रतिबन्धक होते हैं| जैसे वृस्त के साथ फछ का संयोग फुल के पतन का, बाण का वेग' 
वाण के पतन का, आकाश में उड़ते पत्ती आदि का प्रयत्व उनके शरीर के पतन का 
प्रतिबन्‍्धक होता है। इन प्रतिबन्धकों का अमाव होने पर फुछ, वाण और पच्ची आदि 
के शरीर में विद्यमान ग़ुरुत्व से उनका पतन होता है। 
१३--द्रवत्व-- ' 

किसी तरल वस्तु के चूने, टपकने या बहने को स्थन्दन कहा, जाता है। जो वस्तु: 
एक स्थान से दूर के दूसरे स्थान तक बह कर ढक जाती है उसमें पहले स्थान से उस' 
दूसरे स्थान तक पहुँचने में अनेक स्पन्दन-क्रियायें होती हैं। उन क्रियावों में पहली 
क्रिया का जो असमवायिकारण होता है उसे द्रवस्व-तरलता कह्दा जाता है। पहली क्रिया के: 
बाद की सम्पूर्ण स्थन्दन-क्रिया पहली किया से डल्मन्न वेग द्वारा सम्पादित होती है । अतः 
बाद की सम्पूर्ण:स्यन्दन-क्रिया का असमवायिकारण वेग होता हे । उसमें द्रवत्व के लक्षंण' 
की अतिथ्याप्ति न हो, इस उद्देश्य से उसके लक्षुण में स्थन्दनसामान्य का प्रवेश न 
कर आधद्य स्यन्दनःका प्रवेश किया गया है । ; 

द्रवत्व प्रथिवी, जल और तेज इन तीनों द्वव्यों में रहता है। घी आदि पार्थिव 
द्रव्य एवं सुवर्ण आदि: तैजस द्रव्यों में द्रवत्व की. उच्तत्ति अग्निसंयोगरूप निर्मित्त से 
होती है अतः प्रथिवी और तेज का द्ववत्व नेमित्तिक होता है। जल का द्ववत्व नेसगिक, 
खाभाविकः या.सांसिद्धिक होता है| वह अग्निसंयोग जैसे किसी निमिच की अपेक्षा न कर 
अपने आश्रय जल के समवायिकरणों में विद्यमान नैसर्गिक द्रवत्व से ही उत्पन्न होता है 


तकमाषा - * २११ 


१५. शब्द श्रोन्नगाह्मों गुणः | आकाशस्य विशेषगुणः | 

ननु कथमस्य श्रोत्रेण प्रहणम्‌ ! यतो भेयोदिदेशे शब्दों जायते, श्रोत्र तु पुरुष- 
देशे5स्ति । सत्यमू। भेरीदेशे जातः शब्दों बीचीत्तरड्रन्यायेन कद्म्बमुकुलन्यायेन 
वा सन्निहितं शब्दान्तरमारभते | स व श्ाब्दः शब्दान्तरमिति ऋमेण श्रोत्रदेशे 
जातोडन्त्यः शब्दः श्रोत्रेण गृह्मते, न त्वाद्यो नापि सध्यमः । एवं वंश पाव्यमाने 
दलद्वयविभागदेशे जातः शब्दः शब्दान्तरास्म्मक्रमेण श्रोन्रदेञ्नोड्न्त्यं छददूं 
जनयति | सो<्न्त्यः शब्द३ श्रोत्रेण गृह्मयते नायो न मध्यमः। 'भेरीशब्दो मया 
श्रुत/ इति मतिस्तु भ्रान्तेव । 


भेरीशब्दोत्पत्ती. भेयाकाशसंयोगोड्समवायिकारणम्‌ । भेरीदण्डसंयोगो 
निमित्तकारणम्‌ । 


१४, स्नेह 


वस्तु में जो चिकतापन होता है, जिसके कारण चिकनी वस्तु के सम्पर्क से आंडे 
आदि चूर्ण-वल्तुबों का पिण्ड बनता है, वस्तु का वह चिकनापन ही स्नेह हे | वह जल 
मात्र में रहता है । परमाणु में रहने वाला स्नेह नित्य और अन्य जल में रहने वाला स्नेह 
अनित्य होता है। अनित्य स्नेह अपने आश्रय के समवायिकारण में विद्यमान स्मेह से 
उत्पन्न होता है । इसीलिये अनित्य स्नेह को कारणगुणपूर्वक गुण माना जाता है। गुरुत्व 
आदि के समान स्नेह भी यावदूद्व्यमावी होता है। उसका आधय द्रव्य जच्च तक रहता 
है तब्र तक वह अपने आशम्रय में बना रहता है, जब आश्रय का नाश होता है तब 
आश्रयनाशरूप कारण से उसका भी नाश होता है | 


१५, शबद्‌-- 


श्रोत्र से जिस गुण का प्रत्यक्ष होता है उसे शब्द कहा जाता है। वह आकाश 
का विशेष गुण है। उतका लक्षण है ओननग्राह्मगुणत्वः | इस लक्षण से ओज्र!ः को 
निकाल देने पर भ्राह्मगुणत्व” मात्र ही शेष होगा और यदि उतने मात्र को ही शब्द 
का छत्तण माना जायगा तो रूप आदि जितने गद्य गुण हैं, उनमें उसकी अतिब्याप्ति 
होगी । इसी प्रकार लक्षण से भ्राह्म/ को निकारू कर यदि 'श्रोन्नगुणत्व” मात्र को लक्षण 
माना जायगा तत्र भोत्रगत संख्या, परिमाण आदि गुणों में अतिव्याप्ति होगी और यदि 
लक्षण से गुणत्व अंश को निकाल कर श्रोत्रग्ाह्मत्व? मात्र को छकत्तण माना जायगरा तब 
शब्दगत जाति और शब्दामाव में अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि 'येन इन्द्रियिेण यद्‌ शब्यते 
तेनेव इन्द्रियेण तदूगता जाति; तदभावश्चापि ग्रह्मेति--जिस इन्द्रिय से जिस पदार्थ का 
प्रव्यक्ष होता है उसी इन्द्रिय से उच्त पदार्थ में रहने वाली जाति और उस पदाय के 
अभाव का भी अत्यक्ष होता हे! इस न्याय के अनुसार शब्दगत जाति और शब्दाभाव 
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में अतिव्याप्ति होगी, क्‍यों कि यह दोनों भी शब्द के ग्राहक श्रोत्र से ग्राह्म हैं। 

लक्षुण में 'प्राह्म' का अर्थ (प्रत्यक्षविषय/ न कर प्रत्यक्षयोग्य” करना होगा, यदि 
ऐसा न किया जायगा तो जो शब्द श्रोत्र तक नहीं पहुँच पाता उसमें शब्दलक्षण की 

अव्याप्ति होगी, क्योंकि वह श्रोच्रजन्य प्रत्यक्ष का विषय नहीं होता | ्राह्मा शब्द का 

“पत्यक्षयोग्यः अर्थ करने पर यह दोष न होगा क्योंकि जो शब्द भ्रोत्न तक नहीं पहुँच 
पाता उससें भी क्रोत्र से प्रत्यक्ष होने की योग्यता तो रहती ही है, प्रत्यच्षविषयता तो 
श्रोत्र का सन्निकष न होने के कारण नहीं हो पाती, क्योंकि प्रत्यक्ष में विषयेन्द्रिय- 
सन्निकर्ष कारण होता है ! 

प्रश्न होता है कि श्रोत्र से शब्द का प्रत्यक्ष केसे होगा ! क्योंकि शब्द उस स्थान 
में उत्पन्न होता है जहाँ मेरी आदि वाद्य अजाये जाते हैँ और श्रोत्र उस स्थान में होता 
है जहाँ श्रोता मनुष्य विद्यमान होता है, अतः शब्द और श्रोत्र के दूरवर्ती विभिन्‍न 
स्थानों में होने से शब्द के साथ श्रोत्र का सन्निकर्ष नहीं हो सकता, और सन्निकर्ष के 
अभाव में प्रत्यक्ष का होना दुर्घठ है । 

उत्तर यह है कि यह ठीक है कि शब्द की उ्पत्ति श्रोत्र से दूर होती है अतः 
शब्द के साथ श्रोत्र का सन्निकर्ष न हो सकने से श्रोत्र से उसका प्रत्यक्ष नहीं हो सकता, 
पर वस्तु-स्थिति यह है कि जो शब्द श्रोत्र से दूर उत्पन्त होता है और श्रोत्र से सन्नि- 
कृष्ट नहीं हो पाता उसन्ना प्रत्यक्ष नहीं ही होता, प्रत्यज्ञ तो उस शब्द का होता है जो 
प्रथम शब्द के उपत्तिस्थान से श्रोत्र तक प्रवाहित होनेवाली शब्द की घारा का घटक 
हो श्रोत्र में उत्पन्न होता है। उसकी उत्पत्ति का क्रम इस प्रकार है--- 


भेरी नाम का बाजा किसी स्थान में रवा है, उसे बजाया गया, उससे उस स्थान 
में एक शब्द उत्पन्न हुआ, वह शब्द वीचीतरझ्नन्याय या कदम्बमुकुलन्याय से अपने 
स्थान से थोड़ा आगे अपने ही समान एक दूसरे शब्द को उत्पन्न करता है, बढ दूसरा 
शब्द अपने स्थान से थोड़ा और आगे अपने ही सप्रान तीसरे शब्द को उत्पन्न करता 
है। शब्द की उत्पत्ति का यह क्रम मनुष्य के भ्ोत्र तक चल कर समाप्त होता है, इस 
क्रम से जो शब्द मनुष्य के श्रोत्र में उत्पन्न होता है, भोत्र से उसी का प्रत्यक्ष होता 
है। प्रथम शब्द और मध्यम शब्दों का प्रत्यक्ष नहीं होता । इस प्रकार श्रोत्र से जिस 
शब्द का प्रत्यक्ष होता है वह श्रोत्र से दूर नहीं होता और जो दूर होता है श्रोत्र से 
उसका प्रत्यक्ष ही नहीं होता । अतः श्रोत्र से शब्द का प्रत्यक्ष मानने में कोई बाधा 
नहीं हो सकती । ४ 

वीचीतरइन्याय और कद्म्बमुकुलन्याय से शब्द की उत्पत्ति अमी बतायी गयी है, 
उनका स्पष्टीकरण आवश्यक है जो इस प्रकार हो सकता है | 
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एवं वंशोत्पाटनाववटचटाशब्दोलत्ती वंशदलाकाशविभागोडसमवायिकारणम्‌। 
खलठ्॒यविभागो निमित्तकारणम्‌ । इत्त्थमाद्रः शब्दः संयोगजों विभागजो वा। 
अन्त्यमध्यसडब्दास्तु शब्दासमबायिकारणका अनुकूछवातनिमित्तकारणकाः । 
्यथोक्तमू--संयोगातू, विभागात्‌, शब्दाच्च शब्दनिष्पत्तिः इति (बे. सू. 
२-२-३१ ) | आद्यादीनां सबंशव्दानामाकाशमेकमेव समवायिकारणम्‌ । 


खीचोतरइन्याय-- 


जलाशय में कंकड़ फेंकने पर उसके चारों ओर एक छहर उठती है, उसे वीची 
कहा जा सकता है, उस लहर से दूसरी और दूसरी से तीसरी इस प्रकार अनेक छूहरें 
उत्स्न होती हैं, इन सभी लहरों को 'वीचीतरब्अ” शब्द से अभिहद्वित किया जाता है | 
जल में कंकड़ डालने पर उठने वाली ये लहरें जेंसे कंकड़ के चारो ओर उत्तरोत्तर 
अढ़ती चलती हैं ठीक उसी प्रकार पहला शब्द उत्पन्न होता है, वह जितने आकाशभाग 
में उत्पन्न होता है, उससे उत्पन्न होने वाला दूसरा शब्द उससे और अधिक आकाश- 
भाग में उत्पन्न होता है। तीसरा शब्द उससे भी विस्तृत आकाशमभाग में उत्पन्त होता 
है | शब्द के फेलने का, शब्द के अधिकाबिक भाग में उश्पन्न होने का यह क्रम वीची- 
ततरद्न्याय” शब्द से व्यवह्नत होता है । 
ऋद॒म्बमुकुलन्याय-- 

कदम्ब का कुड्मल जब विकसित होने छगता है तब उसके चारों ओर अनेक 
पुष्पदलों की एक पंक्ति बनती है, फिर उस पंक्ति के चारों ओर मिन्‍न मिन्न पुष्पदलों 
की दूसरी पंक्ति और दूसरी पंक्ति के चारों ओर मिन्‍न मिनन्‍न पुष्पदलों की तीसरी पंक्ति 
बनती है। इस क्रम से भिन्‍न भिन्‍न पुष्पदलों की अनेक पंक्तियों का ए$ पूरा पुष्प खिल 
कर तयार होता है, ठीक इसी प्रकार किसी रुथान में वाजा बने पर एक शब्द उत्पन्न 
होता है, वह शब्द अपनी परिषि के चारों ओर अपने जेसे अनेक शब्द उत्पन्न करता 
है, ये शब्द मी अपनी परिधि के चारों ओर अपने जैसे मिन्‍न मिन्‍न शब्द डत्पन्न करते 
हैं, शब्द की उत्पत्ति का यह क्रम 'कदम्बमुकुलन्याय! शब्द से अमिहित होता है | 

यक्त दोनों न्यायों से शब्द की उत्पत्ति मानने में यह स्पष्ट अन्तर है कि पहले न्याय 
से जो शब्द उत्पस्न होता है वह सभी दिशाओं में एक होता है। और दूसरे न्याय से 
जो शब्द उत्पन्न होता है वह मिन्‍न भिन्‍न दिशावों में भिन्‍न भिन्‍न होता है । 

जिस प्रकार मेरी आदि बा््यों के बनने पर उत्पन्न होने बाछा शब्द-ब्यक्ति तथा 
उससे उत्पन्न होने वाले उसके सहश वे शब्द, जो उसके जन्मस्थल और श्रोता के 
बच फे स्थान में उत्पन्न होते हैं, श्रोत्र से असन्निकृष्ट होने के कारण नहीं सुनाई 
देते । किन्तु उसके द्वारा थ्रोत्र में उत्पन्न होने वाला शब्द ही सुनाई पढ़ता है । उसी 
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प्रकार किली वास को फाड़ने पर उसके दोनों खण्डों के विभाग से उत्पन्त होने वाला 
शब्द तथा उससे उत्पन्न होने वाले बीच के शब्द भी नहीं सुनाई देते किन्तु उससे 
आरम्म होने बाली शब्दधारा का जो शब्द श्रोत्र में उत्पन्न होता है. उस अन्त्य शब्द 
का ही भोत्र से प्रत्यक्ष होता है । इस स्थिति में यह स्पष्ट है कि भेरी से दूर खड़े मनुष्य 
को जो यह प्रतीति होती है कि मैंने भेरी का शब्द सुना” वह भ्रमरूप है, क्‍यों कि लिसः 
शब्द को वह सुनता है बह भेरी से साज्षात्‌ उत्पन्न न होकर उससे उत्पन्न होने वालीः 
शब्दधारा का शब्दज शब्द होता है | 


मेरी से उत्पन्‍्त होने वाले शब्द का समवायिकारण होता है भेरी से अवच्छिन्त 
आकाश, असमवायिकारण होता है भेरी-आकाशर्सयोग | निमित्तकारण होता है भेरीदण्ड- 
संयोग-दण्ड से भेरी का अमिधात | 

इसी प्रकार बांत फाइने पर उत्पन्त होने वाले चटठ, च८? शब्द का समवायिकारण: 
होता है बांस के दोनों खण्डों से अवच्छिन्त आकाश, अस्मवायिकारण होता है बांस 
के दोनों खण्डों का आकाश के साथ विभाग और निमित्तकारण होता है बां! के दोनों: 
खण्डों का पररुपर विभाग | 


इस प्रकार पहला शब्द संयोगन अथवा विभागज होता है | अन्त्य और बीच के: 
सभी शब्दों का असमवायिकारण होता है उनके पूर्व का शब्द और निमित्त कारण; 
होता है अनुकूल वायु | 

शब्द के उक्त तीनों अस्मवायिकारण वैशेषिकद््शन २, २, ३१ में इस प्रकार कहे 
गये हैं- 

(ंयोगादू विभागाच्छुव्दाब शब्दनिष्पत्तिः? 

संयोग, विभाग और शब्द से शब्द की उत्पत्ति होती है। | 

आद्य, मध्यम और अन्त्य जितने भी शब्द होते हैं उन सबके अस्मवायिकारण, 
ओर निमित्तकारण तो भिन्‍न भिन्‍न अवश्य होते हैं पर उन सभी का समवायिकारण 
एक ही होता और वह है आकाश | 


प्रश्न हो सकता है कि मेरी आदि से उत्पन्न होने वाले आद्य शब्द का समवायिकारण 
होता है भेरी आदि से अवच्छिनत्त आकाश | मध्यमशब्द का समरवायिकारण होता है 
पूरवशब्दरूप असमवायिकारण अथवा अनुकूल्वायुरूप निमित्त कारण से अवच्छिन्न 
आकाश तथा अन्त्य शब्द का समवायिकारण होता है कणशब्कुली-कान के परदे से अव- 
हिछुल आकाशरूप श्रोत्र | तो इस प्रकार आद्य, मध्यम और अन्त्य शब्द के समवायि-- 
कारणों की भिन्‍नता जन्र स्पष्ट है तब उन सभी शब्दों का एक ही समवायिकारण होता: 
है, यह कथन कैसे सगत हो सकता है। उत्तर यह है कि उक्त सभी समवायिकारण एक 
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कर्मबुद्धिवत्त्रिक्षणा वस्थायित्वम्‌ । तत्रा्य-मध्यम-शब्दाः कार्यश्व्दनाइया३-- 
अन्त्यस्तृपान्त्येन, उपान्त्यरत्वन्त्येन सुन्दोपसुन्दन्यायेन विनाइयते | इदं त्वयुक्तम्‌ ) 
उपान्त्येन तज्िक्षणावस्थायिनाउन्त्यस्थ ट्वितीयक्षणमात्रानुगामिना, दतीयक्षणे 
चा5 प्रताउन्त्यनागजननासंभवात्‌ । तस्मादुपान्त्यनाशादेवान्त्यनाश इति | 


आकाश-रूप ही हैं, एक से अवच्छिन्न आकाश में अन्य से अवच्छिन्न आकाश का 
मौलिक भेद नहीं है, भेद केवल उसके अवच्छेदक भेरी आदि उपाधियों में है, अतः 
भेरी आदि से अवच्छिन्न आकाश में जो भेद का व्यवहार होता है वह औपाधिक है | 
भेद से उपहित होनेवाले मूलभत वस्तु के स्वरूप में कोई भेद नहीं होता | इस लिये 
उपयुक्त सभी प्रकार के शब्दों को आकाशरूप एक समवायिकारण से जन्य कहने में कोई 
असंगति नहीं है । 

शब्द कर्म और बुद्धि के समान त्रिक्षणावस्थायी--तीन क्षण ठहरने वाला है। 

यहाँ यह बात ज्ञातव्य दे कि न्यायवैशेषिक के अन्य अन्थों में शब्द तथा अपेक्षाबुद्ध 
से अन्य समस्त जन्य ज्ञान का तीपरे क्षण में नाश मान कर उन्हें क्षणदयमात्रस्थायी: 
कहा गया है और कर्म को उत्तरसंयोग से नाश्य मान कर चतुभ्च्षणावस्थायी कहा गया 
है। किस्तु त्कभाषाकार ने कर्म और बुद्धि को चिक्षणावस्थायी बताते हुए उन्हीं के- 
समान शब्द को भी त्रिज्षुणावस्थायी कहा है। इस स्थिति में यह प्रश्न स्वाभाविक है 
कि शब्द, कर्म और बुद्धि तीनों को त्रिक्षणावस्‍्थायी बताने में तकंभाषाकारका क्या 
अमिप्राय है 


- इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता दे कि यह ठीक है कि कर्म का नाश: 
उत्तर संयोग से होता है और उत्तर संयोग कर्म के चौथे क्षण में उत्पन्न होता है क्‍यों |क- 
उसके उत्पन्न होनेका क्रम यह है कि पहले क्षण में कर्म उत्पन्न होता हे । दूसरे क्षण में 
कर्मयुक्त द्रव्य का पूर्वसंयोगी द्रव्य से विभाग होता है | तीसरे क्षुण में पूरवंसंयोग का नाश 
होता है | चौथे क्षण में कर्मयुक्त द्रव्य का द्रव्यान्तर के साथ संयोग होता है और उसके 
अगले क्षुण--पाँचवें क्षण में कर्म का नाश होता है। इस छिये कर्म का चतुःच्षुणावस्था- 
यित्व स्पष्ट है। अतः उसे निक्षणावध्थायी कहना असंगत सा जान पढ़ता है। पर थोड़ा 
विचार करने से इसमें कोई असंगति नहीं प्रतीत होती क्‍यों कि नाश्य और नाशक में 
सहानवस्थान और वध्यधातकभावरूप दो प्रकार के विरोध का उल्लेख पहले किया जा 
चुकी है। उक्त विरोधों में कर्म और उत्तरसंयोग में यदि पहले प्रकार का ही विरोध 
माना जायगा तो उत्तरसंयोग के समय कर्म का अवस्थान नहीं होगा । फूलतः उत्तरसयोग 
के उत्पत्तिकाल में ही कर्म का नाश हो जायमा। अतः चौथे क्षण में ही नष्ट हो जाने 
. से कर्म को त्रिक्षणावस्थायी कहने में तकभाषाकार का यही अमिप्राय बताया जा सकताः 
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है कि उन्हें कर्म और उत्तरतंयोग में सहानवस्थानरूप विरोध ही मान्य है | वध्यघातक- 
भावरूप विरोध मान्य नहीं हे । 


बुद्धि और शब्द को त्रिक्षणावस्थायी कहने में तकमभाषाकार का यह अमिप्राय प्रतीत 
होता है कि बुद्धि और शब्द का उनके नाशक उत्तरवर्ती गुण के साथ वध्यघातक- 
भावरूप विरोध है, सहानवस्थानरूप विरोध नहीं है, क्योंकि उनमें यदि सहानवस्थानरूप 
विरोध माना जायगा तब वे अपने दूसरे क्षण भी अवस्थित न हा सकेंगे क्योंकि उनके 
दूसरे क्षण ही उनके नाशक विशेष गुण का उदय हो जाता है और उस स्थिति में 
अत्यक्ष में विषय के कार्यसहमावेन कारण होने से दूतरे क्षण उनका प्रत्यज्ञ न हो सकेगा 
क्योंकि सहानवस्थानरूप विरोध मानने पर उस क्षण में वे विद्यमान न॑ रह सकेंगे। पहले 
क्षण--उनके उत्पत्तिक्षण में भी उनका प्रध्यक्ष न होगा क्योंकि विषयेन्द्रयसन्निकर्ष 
कार्यपूर्ववर्ती होकर प्रत्यज्ञ का कारण होता है और वह विपयभूत बुद्धि और शब्द 
की उद्यत्ति के पूर्व हो नहीं सता | फ़लतः बुद्धि और शब्द का उनके नाशक के 
साथ सहानवस्थानरूप विरोध मानने पर उनका प्रत्यक्षु असम्मव हो जायगा | 


शंका हो सकती है कि उक्त युक्ति से बुद्धि और शब्द का डनके नाशक के साथ 
सहानवस्थानरूप विरोध भत्ते न हो, पर वध्यधातकमावरूप विरोध मानने में 
तो उक्त प्रकार की कोई बाघा है नहीं, फिर उस विरोध को स्वीकार करने पर भी 
तो उनका तीसरे क्षण में ही नाश हो जायगा अतः उन्हें त्रिक्षणावध्थायी कहना तो 
असंगत ही है | इसका समाधान यह है कि बुद्धि और शब्द को त्रिक्षणावस्थायी मानना 
आवश्यक है क्‍योंकि यदि तीसरे क्षण उनकी अवष्थिति न मानी जायगी तो उनका 
सविकल्पक प्रत्यक्ष न हो सकेगा, क्योंकि सविकल्पक प्रत्यक्ष के उदय का वहीं कील 
है और उस समय उनका अस्तित्व है नहीं। किस्तु अश्न यह है कि जब “उनके 
नाशक गुण का जन्म बूसरे ही छ्ण हो जाता है तब तीसरे छृण में उन का नाश 
अनिवार्य होने से तीसरे क्षण उनका अस्तित्व किस प्रकार होगा ? विचार करने से 
हस्त प्रश्न का यह उत्तर प्रतीत होता है कि नाश के प्रति प्रतियोगी के कारण होने से 
ब्रद्धि और शब्द भी अपने नाश के कारण होंगे, तो यदि उन्हें अपने नाश का 
कार्यसहमाविन कारण मान लिया जाय तो वे अपने नाश के उत्पत्तिक्षण में भी रह 
सकेंगे और इस प्रकार उनके त्रिक्षणावस्थायी होने से तीसरे ऋण उनके सबिकल्पक 
प्रत्यक्ष की उत्पत्ति में कोई अड़चन न होगा | 
यदि कहें कि अ्तियोगी को अपने नाश का कार्ययहमावेन कारण मानने पर 
अतियोगी और नाश का सह अवस्थान हो जाने से नाशोदय के उत्तरक्षणों मं भी 
* ध्रतियोगी का अवस्थान प्रसक्त होगा, फलतः नाश का जन्म ही निरथंक हो 


तर्कमाषा ३१७: 


जायगा, तो यह ठीक नहीं है, क्‍योंकि प्रतियोगी के नाशक को नाशोत्त्तिक्षण के- 
उत्तर क्ञुणों में प्रतियोगी के असत्त्व का सम्पादक मानने से नाश की सार्थकंता होने में 
कोई बाधा न होगी। हाँ, तो बुद्धि और शब्द को निद्णावस्थायी कहने में तकभाषाकार 
का यही अमभिप्राय प्रतीत होता है कि बुद्धि और शब्द का उनके नाशक उत्तरवर्ती 
शुण के साथ वध्यधातकभावरूप विरोध है और वे अपने नाश के स्वयं भी कार्य- 
सहभावेन कारण हैं तथा स्नका उनके नाश के साथ सहानवस्थानरूप विरोध नहीं है: 
किन्तु उत्तरानवस्थानरूप विरोध है, इसलिये वे त्रि्षणावस्थायी हैं । 


शब्द का नाश केसे होता है! 


भैरी आदि के स्थान से मनुष्य के कान तक जिस शब्दघारा के प्रवाहित होनेः 
की बात कही गई है उस घारा में तीन प्रकार के शब्द होते हैं, आ--जो भेरी 
बजने पर पहले पहल उत्पन्न होता है | मध्यम--उक्त घारा के प्रथम और अन्तिमः 
शब्द के बीच के शब्द | अन्त्य--क्रोत्र में उत्पन्न और क्षोत्र से भ्रुव होने वाला 
धारा का अन्तिम शब्द | इन तीन प्रकार के शब्दों में आद्य तथा मध्यम शब्द का 
नाश उनके कार्यभूत शब्दों से होता है और अन्‍्त्य शब्द का नाश उसके कारणभूत 
शब्द्‌ से होता है। उस कारणभूत शब्द को अन्त्य के अव्यवहित पूर्वक्षण में उत्पन्न होने 
से समीपवती होने के कारण उपान्त्य कहा जाता है। इन अन्त्य और उपान्त्य शब्दों में: 
सुन्द--उपझुन्द जैसा विरोध है। अतः जैसे सुन्द-- उपसुन्द नाम के राक्तुस परस्पर 
विरोधी होने से आपस में छड़कर एक साथ ही नष्ट हो गये उसी प्रकार अन्तव्य और 
उपान्त्य शब्द भी परस्परविरोधी--एक दूसरे का नाशक होने से एक साथ ही नष्ट: 
हो जाते हैं । 


अन्त्य और उपान्त्य शब्दों का यह परस्पर नाश्यनाशकमाब तकंभाषाकार को 
अभिमत नहीं है। उनका कहना है कि उपान्त्य शब्द अधिक से अधिक अन्त्य शब्द के 
दूसरे क्षण तक ठहर सकता है, तीसरे क्षण तो कथमपि नहीं रह सकता। अतः वद् तीसरे 
क्षण में होने वाले अन्त्य शब्द के नाश का कारण नहीं हो सकता, क्योंकि जिस क्षण में 
जो स्वयं नहीं रहता उस क्षण में बह किसी कार्य का कारण केसे हो सकता है ! इसलिये 
यही मानना उचित है कि अन्त्य शब्द का नाश उपान्त्य शब्द से नहीं होता अपि तु 
उपान्त्य शब्द के नाश से होता दे क्योंकि उपान्त्य शब्द का नाश अन्त्य शब्द के दूसरे' 
क्षण उत्पन्न होकर उसके तीसरे क्षुण में भी रहता है अत्तः उसे तीसरे क्षुण में होने वाले 
अन्त्यशब्दनाश का कारण मानने में कोई बाघा नहीं हो सकती । 
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विनाशित्वं च शब्दस्यानुमानात्‌ । तथा हिं अनित्यः शब्दः, सासान्यवस्चे 
वत्यस्मदादिवाह्नन्द्रियग्राह्मतताद घटवदिति।  श॒ब्दस्यानित्यत्व॑ साध्यम्‌, 
अनित्यत्वं च विनाशावच्छिन्नरव॒रूपत्वं, न तु॒विनाज्ञावच्छिन्नसत्तायोगित्व॑, 
-आगभावे सत्ताहीनेनित्यत्वाभावप्रसद्भात्‌ | सासान्यवस्वे सत्यस्मदादिवाद्येन्द्रिय- 
आद्यत्वं हेतुः | इन्द्रियग्राह्मत्वादित्युच्यमान आत्मति व्यभिचारः स्थादू, अत 
उक्त बाह्य ति। एबमपि तेनैव योगिवाह्य न्द्रियेण आह्यं परमाण्वादौ व्यभिचारः 
स्यादू, अतो योगिनिरासाथंमुक्तमस्मदादीति । 


मीमांता दर्शन में शब्द को नित्य माना गया है, शब्घ के उच्चारण को उसका 
उत्यादक न मान कर उसका अमभिव्यक्षक माना गया है | अतः उस मत के खण्डनाथ 
अन्यकार ने न्‍्यायमत की दृष्टि से शब्द के अनित्यत्व--विनाशित्व का साधन किया 
है| उनका आशय है कि शब्द की अनित्यता अनुमान प्रमाण से सिद्ध है अतः 
उसके नित्यत्व की कल्यना असंगत है | शब्द में अनित्यत्व साधक अनुमान का प्रयोग 
“इस प्रकार है| 

(शब्द सनित्य है, क्योंकि सामान्य का आश्रय होते हुये हम जेसे मनुष्यों को 
“बाह्य इन्द्रिय से ग्राह्म है, जैसे घट! । इस अनुमान से शब्दरूप पक्ष में अनित्यत्व साध्य 
“है| अनित्यत्व का अर्थ है विनाशावच्चिलन्नस्वरूपत्व, जिसके स्वरूप का विनाश हो, 
व्यह अनित्य दोता है। विनाशावच्छिन्नसत्तायोगित्व को अनित्यत्व का अर्थ नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि उसके अनुसार जो विनाश से अवच्छिन्न और सत्ता से युक्त होगा 
वह अनित्य होगा और इसका दुष्परिणाम यहद्द होगा कि प्रागभाव के अनिव्यत्व॒ का छोप 
हहो जायगा, क्योंकि वह विनाशावच्छिन्न तो है पर बचा से युक्त नहीं है । 


हस अनुमान में हेतु है 'सामान्यत्रत्वे सति अध्मदादित्र्नेन्द्रियग्राह्मत्त --साभान्य 
का आश्रय होते हुये हम जैंसे मनुष्यों को वाह्य इन्द्रिय से प्रत्यक्षयोग्य होना। 
श्ष्टान्त है घट । दृष्टान्त से स्पष्ट है कि जैसे सामान्य का आश्रय होते हुये हम जेसे 
मनुष्यों को वाह्य इन्द्रिय से प्रत्यक्षयोग्य होने के कारण घड़ा अनित्य है, ठीक उसी 
प्रकार शब्द भी शब्दत्व, गुणत्व, सत्ता आदि जातियों का आश्रय तथा हम जैसे मनुष्यों 
को बाह्य इन्द्रिय-ओज्र से ग्राह्म होने के कारण अनित्य है | 

उक्त हेतु में से यदि बाह्य अंश को निकाछ दिया जाय ,तो आत्मा में हेतु 
अनित्यत्व का व्यभिचारी हो जायगा, क्योंकि आत्मा सामान्य का आभय-होते हुये हम 
जैसे मनुष्यों को इच्दरिय-मन से ग्राह्य है। इसी प्रकार हेढ में से यदि धअस्मदादि? को 
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कि पुनर्योगिसड्भावे प्रसाणम्‌ ! उच्चते। परमाणवः कस्यचित् प्रत्यक्षा।, प्रमेय- 
ऋ्वादू, घटवद्ति | तथापि सामानन्‍्यादिना व्यभिचारझ, अत उक्त' सामान्यवस्ते 
सतीति | सासान्यादित्रियस्थ निःसामान्यतातू | 


१६. अर्थप्रकाशो बुद्धि! । नित्या, अनित्या च | ऐशी बुद्धिः नित्या, अन्य- 
दीया तु अनित्यों । 


निकाल दिया जायगा तो परमाणु आदि नित्य पदाथों में हेतु अनित्यत्व का व्यभिचारी 
हो जायगा, क्‍यों क्लि वह सामान्य का आश्रय होते हुये योगियों को बाह्य इन्द्रिय से ग्राह्म 
होता दे | 


स्पष्ट है कि उक्त हेतु में अस्मदादि अंश के निवेश की सार्थकता तमी हो सकती है 
ज्वब योगी जनों का अस्तित्व हो, अतः उन्हीं के विषय में प्रश्न होता है कि उनके 
अस्तित्व में क्या प्रमाण है ! उत्तर है कि योगी जनों के अस्तित्व में अनुमान प्रमाण है 
आर उसका प्रयोग इस प्रकार है--- 


परमाणु किसी पुरुष को प्रत्यक्षुग्राह्य हैं? क्योंकि वे प्रमेय हैं, जो प्रमेय होता है वह 
अवश्य ही किसी पुरुष को प्रत्यक्षग्राह्म होता है जैसे घड़ा! इस अनुमान से पर- 
आणु को प्रत्यक्ष देखने वाले पुरुष की सिद्धि होती है | तो जो पुरुष परभाणुवों को 
प्रत्यक्ष देखता है, जिसमें परमाणुओं के प्रत्यक्ञत्षान का उदय होता है वह हम जैसे 
साधारण मनुष्यों से विछक्षुग कोई योगी ही हो सकता है | 


उक्त हेतु के शरीर से 'सामान्यवत््वः को निकाल देने पर जो अंश बच जाता है, 
थदि केवछ उतने को ही उक्त अनुमान में देतु माना जायगा तो सामान्य तथा शब्दध्बंस 
में हेतु अनित्यल--विनाशावब्छित्रस्वरूपत्वका व्यमिचारी हो जायगा, और जब 
सामान्यवत्त्त'ः अंश हेतु के शरीर में रहेगा तत्र सामान्य आदि में व्यभिचार नहीं 
होगा क्योंकि सामान्य, विशेष और समवाय के सामान्यहीन होने के कारण सामान्य में 
वसाप्तान्यवत्त्वः से घटित हेतु न रहेगा। अतः सामान्य आदि में उक्त हेतु अनित्यत्व 
ऋ व्यमिचारी न होगा | 

उक्त देतु के निदोंष होने से उसके द्वारा अनुमान प्रमाण से शब्द में अनित्यत्व की 
सिद्धि हो जाने से मीमांसकों का शब्दनित्यत्ववाद अनायास ही घराशायी हो जाता है। 
१६ बुद्धि-- हे 

बुद्धि आत्मा का एक विशेष गुण है। इसका लक्षण है “अर्थविषयक् प्रकाश” | जो 
अ्रकाश अर्थविषयक हो वह बुद्धि है। इस छक्तण में से प्रकाश” अंश को निकाल देने 
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, १७. श्रीतिः सुखम्‌ | तच्च सर्वात्मनामनुकूलवेदनीयमू | 
१८. पीडा दुःखम्‌ | तच्च सर्वात्मनां प्रतिकूलवेद्नीयम । 


१६, राग इच्छा । 

२०, क्रोधों ठेषः । 

२१. उत्साहः प्रयत्नः । 
बुद्धयादय/ षण्‌ मानसप्रत्यक्षाः । 


पर “अर्थों बुद्धि/ इतना ही शेष होगा और यदि इतने को ही बुद्धि का लक्षण माना 
जायगा तो बुद्धि से अन्य वस्तुमान्र में अतिव्याप्ति होगी। क्‍यों कि बुद्धि के समान अन्य 
सम्पूर्ण बस्तुय भी 'अथ' शब्द से संण्दीत होती हैं | इसी प्रकार यदि “अर्थ! अंश को 
लक्षण से निकाल दिया जायगा तब 'प्रकाशो बुद्धिःः इतना ही छक्षुण का स्वरूप होगा, 
और उतने मात्र को लक्षण मानने पर प्रदीप आदि के प्रकाश में अतिव्याप्ति होगी | किन्तु 
जब “अर्थ” अंश को लक्षुण का घटक बनाया जागगा तब “अर्थविषयकः प्रकाशों बुद्धि: 
यह लक्षुण बनेगा, अतः प्रदीप आदि के प्रकाश में अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्यों कि बुद्धि- 
रूप प्रकाश ही अर्थविषयक होता है तैजस प्रकाश तो निर्विषयक होता है। “अर्थ- 
विषयिणी बुद्धि? जो अर्थविषयक हो वह बुद्धि है. इतने को भी वुद्धि का लक्षण नहीं 
माना जा सकता क्‍यों कि अर्थविषयक इच्छा, द्वेष, प्रयत्न और संध्कार में अतिव्यातति 
हो जायगी । 


धर्कसंग्रहः आदि ग्रन्थों में बुद्धि का एक अन्य लक्षण बताया गया है जो आपाततः 
उक्त लक्षण की अपेक्षा अधिक हृदयस्पशीं प्रतीत होता है | वह लक्षुण है--सर्वव्यवहार- 
हेतुगुंगो शानम्‌-सम्पूर्ण व्यवहार के असाधारणकारणभूत गुग का नाम है शान!। 
शान बुद्धि का ही नामान्तर है। यह लक्षण अत्यन्त उपयुक्त प्रवीत होता है क्‍यों कि , 
संसार में जितना भी व्यवहार होता है वह किसी न किसी वस्तु के सम्बन्ध में होता हे 
और वह तभी होता है. जब व्यवहरणीय वस्तु का ज्ञान होता है। वस्तु जब तक 
ज्ञात नहीं होती तब तक उसके सम्बन्ध में व्यवहार का डद॒य नहीं होता। अतः उक्त 
लक्षुण की उपयुक्तता अत्यन्त स्पष्ट है। किन्तु तकमाषाकार ने इस प्रकार का लक्षण न 
कर “अर्थप्रकाशो बुद्धि! इस प्रकार का लक्षुण किया है। इससे ज्ञात होता दे कि उनकी 
दृष्टि में 'तर्कसंग्रह” में बताये गये लक्षण जैसा लक्षण अवश्य ही किसी दोष से युक्त हे, 
और वह दोष सम्भवतः यही है कि निर्विकल्पक ज्ञान में उक्त लक्षुण को अव्याप्ति 
हो जाती है क्‍यों कि उससे किसी प्रकार के व्यवहार का साक्षात्‌ उदय नहीं होता | 
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यहाँ यह बांत विशेष रूप से ज्ञातव्य है कि सांख्य शास्त्र में 'अन्त/करणः को 
धुद्धि', बुद्धि के 'अर्थाकार परिणाम! को 'ज्ञान! और “आत्मामें उस ज्ञान के प्रतिबिम्ब' को 
(उपलब्धि! कहा गया है। वेदान्त आदि दशनों में भी अन्ताकरण को बुद्धि, 
बुद्धि के अर्थाकार परिणाम को (बृत्तिऱप गौण शान! तथा आत्मा को मुख्य ज्ञान! 
कहा गया है। पर न्याय-वेशेषिक दर्शन को यह सब मत मान्य नहीं है, उसकी दृष्टि में 
बुद्धि आत्मा का एक विशेष धुण है | शान, बोध, प्रतीति, प्रत्यय, डपलव्धि आदि 
उसी के नामान्तर हैं । हे 
बुदूधि के दो भेद हँं-नित्य और अनित्य | ईश्वर की बुद्धि नित्य है | उसका जन्म 
और विनाश नहीं होता | वह एक और सर्वविषयक होती है। जीव की बुद्धि अनित्य 
है | स्वस्थ शरीर में जीव और मन का संयोग होने पर अन्य कारणों के सन्निधान में 
जीव में बुद्धि का उदय होता है और दूसरे क्षण जीव में उत्पन्न होने वाले गुण से 
तीसरे क्षण उसका नाश हो जाता है। इस क्रम का अपवाद केवल अपेक्षाबद्धि के 
विषय में माना जाता है, क्‍यों कि द्वित्व के प्रत्यक्ष के अनुरोध से द्वित्व के दूसरे चुण में 
उत्पन्न होने वाले द्वित्वगत सामान्य के निविकल्पक्ष प्रत्यज्ञ से अपने जन्म से चौथे क्षण 
में उसके नाशक़ी उत्पत्ति मानी जाती है। | 
नैयायिकों ने अनित्य बुदूधि को 'अनुभत्र! और “स्मृति इन दो वर्गों में विभक्त कर 
अनुभव को 'प्रमा' और 'अप्रमा के दो वर्गों में बाँध है और म्ृति! को उनका अनु- 
ग़ामिनी माना है! प्रमा का उदय शुणसहक्ृत प्रमाण और अप्रमा का उदय दोष- 
सहकृत प्रमाण से मान कर अप्रमा को 'छंशय', 'विपर्यय” और “आहार्य' इन तौन 
श्रेणियों में विभाजित किया है | 
संशय-- 
वैशेषिकों ने बुद्धि के विद्या और अविद्या? यह दो भेद्‌ बताकर अविद्या को 
(संशय, विपर्यय, अनध्यवसाय और स्वप्न? इन चार श्रेणियों में विभाजित किया है | 
.. प्रमा का लक्षण पहले बताया जा चुका है। प्रमा से मिन्न ज्ञान को अप्रमा या अविद्या 
कहा जाता है | उसके उक्त भेदों में संशय” उस ज्ञान का नाम है जो एक धर्मी में परस्पर 
विरुद्ध दो धर्मों को ग्रहण करता है, जेसे “अयं स्थाणुर्न वा! इत्याकारक शान । यह ज्ञान 
पुरोवर्ती वस्तु में परस्परविरोधी स्थाणुत्व और स्थाणुत्वाभाव को अहण करने से 'संशय' है । 
विपयेय-- ह 
जो श्ञान किसी वस्तु को उससे शत्य धर्मी में ग्रहण करता है किन्तु उसके अभाव 
को नहीं ग्रहण करता उसे “विपयंग! कहा जाता है, जैसे शुक्ति में रजतत्व का 'इदं रजतम!: 
२१ 
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इत्याकारक निश्चय | यह शान रजतत्व से शूत्य शुक्ति में रजतश्व को अहण करने और 
रजतत्वाभाव को ग्रहण न करने से 'विपयंय” है । 
अनध्यवसाय--- 

जो ज्ञान किसी वध को उसके किसी विशेष <प में ग्रहण न कर केवल सामान्यरूप 
में ग्रहण करता है, जिसे 'इदं यत्तिश्वित्‌ू-पह कुछ है” इस शब्द से अमिहित किया 
जाता है। जिससे उसके विषयभूत वध के सम्बन्ध में (क्रिमिदम--यह कया है ?? 
इस प्रकार की जिश्ञाप्ता का उदय होता है, उस शान को 'अनध्यवसाय! कहा जाता है | 
उसे 'आलोचनपात्र! शब्द से मी व्यवहत किया जाता है । 


स्वष्नज्ञानं-- 

जो शान स्वप्न की अवस्था में उत्पन्न होता है उसे 'स्वप्नज्ञान' कहा जाता 
है। जब समस्त इन्द्रियाँ निर्व्यापार हो ज्ञाती हैं, इन्द्रियों के साथ मन का कोई सम्पर्क 
नहीं रह जाता, मन शरीर के इन्द्रियशूल्य भाग में चला जाता है, उस समय आस्मा के 
साथ मन का जो संयोग होता है उसी को 'वाप! या स्वप्न कहा जाता है । इस संयोग 
तथा जागरणक्राल के अनुभव से उत्तन्न संस्कार--_न दो कारणों से उत्पन्न होने 
वाले ज्ञान को स्वप्नावध्था में जायमान होने से 'स्वप्तत्तान! कहा जाता है। यह श्ञान 
अपने विषय के देशस्थ, कालस्थ और बुद्धिष्थ न होने पर भी केवल संस्क्ारस्थ होने 
मात्र से उत्तन्‍्न होने के कारण “अविद्या? में परिगणित होता है | इसके तीन विशेष कारण 
हँ--संस्कारपाटव, घातुवैषम्प और अद्ृष्ट । प्रत्येक स्वप्नज्ञान की उत्पत्ति में इन तीनों 
की अपेक्षा होती है, इन तीनों में एक कोई कमी मुखय होता है और अन्य दो उसके 
सहायक होते हैं | जो स्वप्नशान शेय अर्थ के सस्कार की तीत्रता से उत्पन्न होता है 
उसे संस्कारपाटवज! कहा जाता है, जेसे क्रोषी, कामी और लोमी पुरुष को स्वप्न की 
अवस्था में उत्पन्न होने वाछा अपराधी, नारी तथा घन का ज्ञान । जो स्वप्नशान वात, 
पित्त, कफ, इन तीन घात॒वों के वेषम्य से उत्पन्त होता है उसे 'घातुज या 'धातुवैषम्यज! 
कहा जाता है, जेसे वातप्रधान मनुष्य को विमान से आकाश सें उड़ने का ज्ञान, पिच- 
प्रधान मनुष्य को आग की ज्वाला, सोने के ढेर आदि का ज्ञान और कफ़प्रधान 
मनुष्य को नदी तेरने, हिमपात आदि होने का ज्ञान | 

' जिस स्वप्नशान के उदय में संस्कारपाठव या धातुवैषम्य की प्रधानवा नहीं होती 
उसे 'अद्ृष्टज” कहा जाता है। हस श्रेणी में जागरणकाल में अधटित घटना के शान की 
गणना की जा सकती है, जेंसे वाराणसी में अवस्थित मनुष्य को प्रयाग में घटनाओं के 
घटित होने का शान | स्पष्ट है कि जागरणकाल में किसी भी मनुष्य को ऐसा शान कभी 
नहीं होता कि वह देखे कि वह्‌ स्त्यं तो वाराणसी में अवस्थित है पर घटनायें उसके 
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अन्मुख प्रयाग में घटित हो रही हूँ । किन्तु स्वप्न की अवस्था में ऐसे शान के होने में 
किसी की कोई विमति नहीं है | 
स्वप्तान्तिक -- 

स्वप्म की अवस्था में एक प्रक्रा' का एक ज्ञान और होता है जो सप्तम के 
यू भाग में उत्पन्न होने वाले ज्ञान के विषय में स्वप्न के उत्तर भाग में प्राहुभूत 
होता है, उसे श्वप्मान्तिक' कहा जाता है, उसका परिंगणन अविद्ा में न होकर 
विद्या में किया जाता है क्‍यों कि वह स्वप्तज्ञान के विषय का यथार्थ ज्ञान होता है । 


€ 

आहाय-- 

विरोधी निश्चय के रहते इच्छा के चल उत्पन्न होने वाले ज्ञान को 'आहार्य! कहा 
जाता है। जैसे “ह॒दोनिरवहिः--जलाशय वहि से शत्य है” इस निश्चय के रहते “दे 
वहिज्ञानं जायताम -जलाशय में वह्ि का ज्ञान हो! इस इच्छा से उत्पन्न होने बाला 
“निर्वहिः हृदो वहिमान-वहि से शूत्य जलाशय में वहि हे” यह ज्ञान | आहार्य शान 
प्रव्यक्षाव्मक ही होता है। परोक्ष नहीं होता, अतः अनुमिति आदि को न्यायमत में 
आहाय॑ नहीं माना जाता | 
२७. सुख-: 


प्रीति का नाम दे खुख | उसका लक्षण दे 'स्वेधामनुकूलवेदनीयम्‌---जिसे सत्र लोग 
अनुकूलरूप में ही अनुभव करें, जो सत्र छोगों को काम्व ही हो! | संघर में सुख ही 
एक ऐसी वस्तु है जिसे सव छोग अनुकूल ही मानते हैं, जिसकी सब लोगों को कामना 
दी होती है | न्यायवेशेषिक दर्शन की दृष्टि में यह जीवात्मा का ऐक विशेष गुण है | 
उसका उदय घर्म--पुण्य से होता है | वेदान्त आदि कततिपय दर्शनों में नित्य सुख 
की भी सत्ता मानी गई है जो न्यायवैशेपिक दर्शन को मान्य नहीं है। 
छुख- 

पीढ़ा का नाम है दुश्ख | उसका लक्षण है सर्वात्मनां प्रतिकूलवेदनीयमू--जो 
सी प्राणियों को प्रतिकूल ही जान पढ़े, जो सत्रके लिये स्याज्य ही हो!। संधार में 
दुःख ही एक ऐसी वस्तु है जिसे सत्र लोग प्रतिकूल ही उमझते हैं, जिसका सत्र छोग 
त्याग ही करना चाहते हैं। 

१६ इच्छां--- 

राग का नाम है इच्छा | छालूख, कामना, स्पृह्, अभिराप आदि उसी के नामा- 
न्तर हैं। इसके दो भेद हं---नित्य और अनित्य | ईश्वर की इच्छा नित्य होती है। वह 
स्वविषयक और एक होती है। जीव की इच्छा मनित्य होती है। अनित्य इच्छा के 


डर तकृमाषः 


दो भेद होते हैं-फलेच्छा-फल की इच्छा और उपायेच्छा-फल के साधनों की इच्छा । 
फल की इच्छा फल के स्वरूपज्ञानमात्र से उत्पन्न होती है | फल के भी दो भेद होते हैं- 
भावात्मक और अभावात्मक | भावात्मक फल है सुख और अमावात्मक फल है दुः्झः 
की निश्वत्ति | इन दोनों का स्वरूपज्ञान होते ही इनकी इच्छा का उदय होता है । इन 
दो फ़छों से भिन्‍न जितने भी कार्य हैं वह सत्र साक्षात्‌ अथवा परम्परया इन फलों के 
साधन होते हैं। उन साधनों की इच्छा का उदय फ़लूसाघनता के ज्ञान से होता है । 
इच्छा के अनन्तर एृष्यमाण वस्तु को प्राप्त करने का प्रयत्न होता है। इस प्रयत्न को 
प्रवृत्ति! कहा जाता है। इस प्रवृत्ति के द्वारा इच्छा का यह लक्षण किया जाता है कि 
धवृत्ति के साक्षात्‌ कारण एवं प्रवृत्ति के समानविषयक गुण में रहने वाली गुणत्वव्याप्य 
जाति का जो आश्रय हो? उसका नाम है 'इच्छाः। उपयुक्त संकेतानुसार प्रवृत्ति का 
सांक्षात्‌ कारण एव प्रवृत्ति का समानविषयक गुण हैं इच्छा, उसमें रहने वाली गुणत्व- 
व्याप्प जाति है इच्छात्व' | यह णाति नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की इच्छावों 
में रहने तथा इच्छा से अन्य में न रहने से इच्छा का लक्षण हैं । यही मनुष्य के भोग 
और मोक्ष का मूल दे | जब मनुष्य को विषयों की इच्छा होती है तन्र वह उनके संग्रह 
के लिये यत्नशील हो विविध प्रकार के आविष्कारों द्वारा संसार का संवर्धन कर उससें 
लिप्त हो दुखी होता है। और जत्र उसे विषयों की इच्छा न हो कर अपने वास्तव स्व॒रूप' 
को एवं भगवत्स्वरूप को जानने की इच्छा होती है तब वह संसार के विविध व्यापारों: 
में न पढ़ कर आत्माभिमुख और परमात्मामिमुख हो सब प्रकार के दुःखों से मुक्त हो 
जाता है। किसी भक्त कवि ने कितना सुन्दर कहा है कि-- 
प्रसरति विषयेषु येबु राग: परिणमते विगतेषु तेषु शोकः। 
त्वयि रचिदचिता नितान्तकान्ते रचिपरिणामशुचामगो चरो5सि || 

जिन विषयों में मनुष्य का राग बढ़ता है, उनका वियोग होने पर वह राग मनुष्य 
के शोक का मूल वन जाता है। अतः मनुष्य के लिये विषयों में राग न कर परमकान्त 
परमेश्वर सें ही राग करना उचित है, क्‍यों कि परमेश्वर शाश्वत है, उसका वियोग कभीः 
सम्भव नहीं है । अतः उसमें किया गया राग कभी शोक का मूल नहीं वन सकता | 

२० द्वेष-- 

क्रोध का नाम है द्वेष। यह जीव का विशेष गुण है | इसके दो भेद हैं-ढुःखद्देष 
और दुःखसाधनबद्वेष । हुःखद्ेप का उदय दुःख के स्वरूपज्ञान-मात्र से होता है | दुःख- 
साधनद्वेष दुःखसाधनता के ज्ञान से उत्पस्त होता है। 


२१ अयत्त-- - - पा 
७ ;. उत्साह; का नाम-दै प्रयत्त | इसके दो भेद-हैं-नित्य और अनित्य | ईश्वर का प्रयृत्त 


नतंकभाषा श्श्पूः 

: २२-२३ घेर्माज्थर्मों सुंखढुःखयोरताधारणकारणे । तौ चांउप्रत्यक्षावप्या- 
आंमगस्यावनुमानगम्यौ च। तथाहि देवदत्तस्थ शरीरादिक देवदत्तविश्ञेषणुणजन्य, 
कार्यत्वे सति देवदत्तस्थ भागदेतुत्वादू, देवदत्त्रयत्वजन्यवस्तुब॒त्‌ । यश्व झरीरा- 
'दिजनक आत्मविशेषगुणः, स एवं घर्मोष्ष्मश्च । प्रयत्वादीनां शरीराय- 
'जनकत्वादिति | ह 


नित्य है, बह एक और सवंविषयक है। अनित्य प्रयत्व के तीन भेद हैं-प्रवनत्ति, निव्त्ति 
और जीवनयोनि | इनमें प्रवृत्ति! का उदय राग से, 'निवत्ति! का उदय द्वेष से और 
जीवनथोनि' का उदय जीवनाइष्ट--प्रारूघकर्म से होता है| इन प्रयत्नों में पहले के दो 
प्रयत्न केवछ जागरणकज्नाल में होते हैं और उस समय भी कादाचित्तक होते हैं, किन्तु 
तीसरा प्रयत्न अनवरत होता रहता है | जब तक प्राणी के प्रारब्धकर्मों का भोग समाप्त नहीं 
होता तब तक इ6 प्रयत्न की घारा प्रवाहित होती रहती है । प्रारब्ध कर्म उस कर्मसमूह- 
धर्माघर्मसमृद्द को कहा जाता है जिसके फलमोग के लिये प्राणी को एक शरीर की प्राप्ति 
होती है। उस कर्म का फछमोग जन्न तक पूरा नहीं हो जाता तब तक प्राणी का उस 
शरीर में जीवित रहना आवश्यक होता है। जीवन के लिये श्वास-प्रश्वास की गति 
आवश्यक होती है । अतः उसके निर्वाहा् पूरे जीवन भर इस प्रयत्न का होते रहना 
अनिवाय है | 
बुदि॑ध-नविकल्‍्पक से भिन्न सम्पूर्ण जन्य ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, ढवष और प्रयत्न- 
ग्रवकत्ति-निर्वत्ति, ये छुः गुण मानस प्रत्यक्ष के विषय हैं । ये गुण जिस आत्मा में उत्पन्न 
'डोते हैं उसे इन गुर्णों का मन इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है । 


२२-२३ धर्म और अधसे-- 

“धर्म! का दूसरा नाम दे पुण्य या छुक्ृत और अधर्मं का दूसरा नाम है पाप या 
दुष्कृत | यह दोनों जीव के विशेषगुण हैं | इनमें घर्म का लक्षण है-'सुख का असाघारण- 
कारंणभूत आत्मा का विशेषगुण' और अधघर्म का छक्षुण है दुःख का असाधारणकारण- 

मृत आत्मा का विशेषगुण' । यह लक्षुण इस मान्यता पर आधारित है कि प्राणी को को 
सुख होता है वह उसके धर्म-पुण्य से होता है और जो दुःख होता है वह उसके अधर्म- 
पाप से होता है। यह दोनों शुण यद्यपि अप्रत्यक्ष हैं तथापि अप्रामाणिक नहीं हैं क्‍यों कि 
गम और अनुमान प्रमाण से सिद्ध हैं। उन्हें सिद्ध करने वाले अनुमान का प्रयोग 
इस प्रकार हो सकता है-- 

देवदत के शरीर आदि. देवदत्त के विशेषगुण से जन्य हैं, क्‍यों कि वह कार्य होते 

डछुये देवदत के मोग-छुख-दुःख के साक्षात्कार के साधन हैं, जैसे देवदत के रह आदि | 


३२२६ तर्कभाषा 


इस अनुमान में दिवदत्त का शरीर आदि! पक्त है। दिवदत्तविशेषगुभजन्यत्व' साध्य है ।' 
कार्यत्वे सति देवदत्तमो गसाधनत्व” हेतु है। साध्य के शरीर में गुणसामान्य का निवेश 
न कर विशेष गुण का सम्निवेश किया गया है| यदि ऐसा न किया जाता तो देवदत्त के: 
शरीर में, उसके आरम्मक परमाणुवों के साथ देवदत्त का जो संयोग होता है, तलन्यत्व 
के सिद्ध रहने से सिद्धसाधन हो जाता। कहने का आशय यह है कि शरीराम्मक 
परमाणवों में देवदत्त के संयोग से क्रिया का उदय होने पर परमाणुवों का परस्पर संयोग 
होता है और उस सयोग से दृचणुक आदि के क्रम से शरीर का निर्माण होता है | अतः 
विशेषगुण का प्रवेश न करने पर सिद्धसाघन अनिवार्य है| 


या, यों भी कहा जा सकता है कि शरीर के हस्त, पाद आदि अबयकों का निर्माण 
हो जाने पर उन अवयवों में देवदत्त-आत्मा के संयोग से क्रिया होती है, उस क्रिया से 
अवयवो का संयोग होने पर शरीर की रचना सम्पन्न होतों है, अतः देवदत्त के शरीर में 
देवदत्त के उक्त संयोगरूप गुण की जन्यता सिद्ध है, अतः 'देवदत्तगुणजन्यत्व” का अनु- 
मान करने पर सिद्धसाधन की प्रसक्ति होगी, किन्तु जब 'दिवदत्तविशेषगुणजन्यत्व” का 
अनुमान किया जायगा तब सिद्धसाधन की आपत्ति न होगी, क्‍यों कि देवदत्त के शरीर 
को देवदत्त के घर्म-अघर्म से जन्य मानने पर ही उसमें 'देवदत्तविशेषगुणजत्यत्व! 
सम्मव है और वह उक्त अनुमान के पूर्व असिद्ध है | 

हेतु में यदि 'कार्यत्व” का निवेश न होगा तो 'देवदत्तमोगसाधनत्व” देवदत्त के मन 
और आत्मा में देवदत्तविशेषगुणजन्य॒त्व का व्यमिचारी हो जायगा। यदि हेतु में 
देवदत्त का प्रवेश न कर केवल “कार्यत्वे सत्ति भोगसाधनत्व? को देतु माना जायगा तो 
देवदत्त के भोग का साधन न होकर यश्द्त्त के भोग का साधन करने वाले यज्दत्त के 
शरीर में उक्त देतु 'देवदत्तविशेषगुणजन्यत्व' का व्यभिचारी हो जायगा, अतः हेतु को 
उक्त रूप में ही रखना अनिवायं है | 

इस अनुमान से देवदत्त के शरीर में देवदत्त के जिस विशेषगुण का जन्यत्व सिद्ध 
होता है बह घर्म-अधर्म से भिन्‍न नहीं हो सकता, क्‍यों कि धर्म-अधर्म से अन्य अयत्त 
आदि कोई भी विशेष गुण शरीर-रचना के पूर्व विद्यमान नहीं होता 

घर्म-अधर्म के वोघक आगम का उल्लेख भ्न्थक्वार ने नहीं किया दै। इसके दो 
कारण हैं एक तो यह कि उन्हें बताने वाले आगम के वचन अनेक हैं, उनमें किसी' 
का उल्लेख करना और किसी का न करना उचित नहीं है और सब्र का उल्लेख करना 
सम्भव नहीं है | दूसरा कारण यह है कि आगम अनुमान-निरपेक्ष होकर धघर्म-अधर्म का 
बोध नहीं कया सकते, क्‍यों कि वे घर्म-अधर्म का नामतः प्रतिपादन न कर किसी 
कर्म का विधान और किसी कर्म का निषेध करते हैं। जिस कर्म का आयम में विधान' 


तबभाषा ३२४ 
२४. संस्कारव्यवद्यारासाधारणकारणं संस्कारः। संस्कारस्त्रिविधो वेगो, 
भावना, स्थितिस्थापकश्च | तत्न वेगः प्रथिव्यादिचतुष्टयमनोवृत्तिः। सर च 


क्रियाहेतुः। भावनाख्यस्तु संस्कार आत्ममाज्नवृत्तिरनुभवजन्यः स्मृतिदेतुः। स 
चोदूचुद्ध एव रठ्ृतिं जनयत्ति | उद्वोधश्व सहकारिछामः । सहकारिणश्व संस्कारस्य 
दृशदशनादयः | यथोक्तम्‌। 'साह्श्याइष्टचिन्ताद्याः स्मृतिबीजस्य बोघकाः 


इंति। स्थितिस्थापकरतु रप शंचदुद्॒व्यविशेषजृत्तिः | अन्यथाभूतस्य स्वाश्रयस्य 
घनुरादेः पुनरताद्वस्थ्यापादकः । 


एते च चुद्धाचादयोउ5धर्मान्ता भावना च आत्मविशेषणगुणाः | गुणा उक्ताः । 


है वह कालान्तर में इष्ट फू का सम्पादन करता है और लिस कर्म का आगम में 
निषेध है वह कालान्तर में अनिष्ट फल का सम्पादन करता है। कालान्तर में होने वाले 
इष्ठ-अनिष्ट फलों के पूर्व विहित और निषिद्ध कर्म स्वरूपतः नहीं रहते, अतः उनके ब्यापार 
की कल्पना की जाती है । विहित कर्म के व्यापार को धर्म! तथा निषिद्ध कर्म के व्यापार 
को 'अधर्मः कहा जाता है | व्यापार की यह कल्पना अनुमान से सम्पादित होती है | 
अत; स्पष्ट है कि आगम से घर्म-अघरम का बोध सीघे न होकर अचुमान के माध्यम से 
होता है। अत$ उनके अस्तितल को प्रमाणित करने के लिये आगम का उल्लेख न कर 
अनुमान का उल्लेज् किया गया, किन्तु अनुमान के म्राध्यम से आगम भी उनकी सिद्धि 
का सम्पादक होता है अतः उनकी आगप्रगम्बता का निर्देश कर दिया गया | 

२४ सरकार---- 

संस्कार का छ्षण है संम्कारव्यवहार का अखाघारणकारण! | इसका अर्थ यह है कि- 
लो व्यवहार सस्कारमूलक हैं. उनके असाधारण कारण को संस्कार कहा जाता है? । जसे 
पूर्वानुभूत विषय की काल्न्तर में नो शाब्दिक चर्चा होती है, निश्चय ही वह उस 
विषय के संस्कार के ही कारण होती हे, क्यों कि जिस वस्तु के अनुभव से उसके विपय 
में किसी प्रकार के संस्कार का उदय नहीं होता, रालान्तर में डसके सम्बन्ध में कुछ कहा 
छुना नहीं जाता । 

अथवा ंस्कारव्यवह्दाराखाघधारणकारण” की व्याख्या इस प्रकार भी की जा सकती 
है---जो संस्कार! इस व्यवहार का--संस्कार! शब्द के प्रयोग का असाधारणकारण 
होता है वह संस्कार! है। इसका अभिप्राय यह है कि संसार में जितने भी शब्द प्रयुक्त 
होते ई वह सब्र किसी अर्थ के बोघनार्थ प्रयुक्त होते हैं। ऐसा कोई शब्द नहीं होता 
जिसका कुछ अर्थ न हो। और को लिए शब्द का अर्थ होता हे वह उस शब्द के 
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व्यवहार का असाधारणकारण होता है । इस नियम के अनुसार 'संस्कारः शब्द का कुछ 
अर्थ होना और उस अर्थ का उसके व्यवहार का असाधारण कारण होना अनिवार्य है | 
इस प्रकार 'संस्कार! ह_स व्यवहार का असाधारणकारणभूत जो संस्कारशब्द का अथ है 
उसका नाम है संध्कार! | 

संस्कार के तीन भेद हैं-वेग, भावना और स्थितिस्थापक । उनमें 'बेग” पथिवी, जल 
तेज, वायु और प्रन में रहता है। वह इन द्रब्यों में क्रिया का जनक होता दै । 

भावना! नामक संस्कार केवल आत्मा-मात्र में रहता है । वह अनुमव से उत्पन्न होता 
है और रुम्ृति का उत्पादक होता है | वह जन्न उद्बुद्ध होता है तभी उस्से स्मृति का 
उदय होता है।। संस्कार के उदबुद्ध होने का अथ है संस्कार को सहझारी का सन्निधान | 
उसके सहकारी होते हैं 'उहृशद्शन”? आदि | जैसा कि कहा गया है-- 

साहश्य, अदृ'ट, चिन्ता आदि स्मृति के जनक संस्कार के उद्वोधक-सहकारी होते हैं | 

आशय यह है क्षि पूर्वानुभव से जिस वस्तु का संस्कार उत्पन्न हो आत्मा में कुप्तवतू 
पढ़ा रहता है। उस वस्तु के सहृश किसी अन्य वस्तु का जब दर्शन होता है तच इस 
सहशदर्शनरूप सहकारी का सन्निधान प्रास होने से उक्त संध्कार से उस वश्षु की स्मृति 


होती है। 


मनुष्य को पूर्व जन्म के अनुभव से स्तन्यपान में इृष्टजाघनता का संस्कार पहले से ही 
रहता है। नये जन्म में शिशु होकर जब्न वह उत्पन्न होता है तब अद्ृष्टरूप सहकारी के 
सहयोग से उसे उस संध्कार से स्तन्यपान में इष्टछाघनता की रुमृति होती है | 

विद्यार्थी पाव्यग्रन्थ का अभ्यास कर पाउ्य विषय के संस्कार से सम्पन्न ही जब 
परीक्षा में प्रविष्ट होता है तब अधीत विपयों के चिन्तनरूप सहकारी के सहयोग से उस 
संष्कार से उसे भघीत विषयों की स्मृति होती है । 

(स्थितिस्थापक? संस्कार स्पश के आश्रयभूत विशेषद्रव्यों में रहता है| यह घनुष 
आदि जिस आश्रय में रहता है वह आश्रय खींचने के कारण कुछ देर के लिये यदि किसी 
अन्य प्रकार की स्थिति में हो जाता है तो यह संस्कार उसे उसकी पूर्व स्थिति में पुनः 
पहुँचा देता है । ः 

बुद्धि से लेकर अधर्मपर्यनत और भावना अर्थात्‌ बुद्धि, सुख, ढुःख, इच्छा, देप, 
प्रयत्न, धर्म, अधर्म और भावनानामक संस्कार, ये नव आत्मा-जीवात्मा के विशेष 
गुण हैं । 

गुण का निरूपण पूण हुआ । 

« » अब कर्म का निरूपण किया जायगा । -« « ४ ४ ! 
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; ई, कर्माणि उच्यन्ते । चलनात्मकं कम । गुण इच द्वव्यमात्रवृत्ति। अवि- 
ुद्वव्यपरिमाणेन सूतत्वापरनास्ता सहैकार्थलमबेतं, विभागद्वारा पूवसंयोगनाशे 
सत्युत्तरदेशउंयोगहेतुश्च । तच्च उत्क्षेपण-अपक्षेपण-आकुब्चत्त-असारण-गमन- 
भैदात्‌ पव्चविधम्‌ | भ्रमणादयस्तु गमनग्रहणेनेव गृह्मन्ते | 


४. अनुवृत्तिप्रत्ययद्देतु: सामान्यम्‌ ) द्रव्यादिन्नयत्ृत्ति | नित्यमू, एकम्रू, 
अनेकानुगतं च। तच्च द्विविधं परमपर च | पर सत्ता बहुविषयत्वातू।सा 
चा<मुबृत्तिपरत्ययमात्रह्ेतुत्वात्‌ सामान्यमात्रम्‌ | अपर द्रव्यत्वादि, अल्पविष- 
यतवात््‌ | तच्च व्यायुत्तेरपि हेतुत्वात्‌ सामान्य सद्‌ विशेषः | 


५ 


कऋमस--- 

चलने का नाम दै कर्मी | वह गुण के सप्रान द्रव्यपात्र में रहता है, विभुभिनन 
द्रव्य के मूर्तत्व” परिमाण के साथ एक अर्थ में समवेत होता दै । अर्थात्‌ विश्लु द्वव्यों में 
उत्पस्त न होकर मूर्त द्रव्यों में उत्पन्न होता है। वह जिस द्रव्य में उच्न्‍न होता है 
उसे पूर्वस्थान से विभक्त एवं उसके साथ विद्यमान उसके पूर्व॑ंत॑योग को नष्ट कर दूसरे 
स्थान के साथ उसे संयुक्त करता है । 


कर्म के पांच भेद हैं ( १) उत्लेपण--अपने आश्रय द्रव्य को ऊपर की ओर ले 
जाने वाली क्रिया, ( २) अफ्तेपण--अपने आश्रय को नीचे की ओर ले जाने वाली 
क्रिया | ( ३ ) आकुद्दन--अपने आश्रय को संकुचित करने वाली क्रिया। (४) 
प्रखारण---अपने आश्रय को फेलाने वाली क्रिया और गमन--साधारण ढंस का चढन । 
अमण, रेचन, स्पन्दन, अष्वैब्यछत और तिर्यग्गमन णंचर्वे कर्म 'गमन? में ही अन्तर्भूत 
हो जाते हैं। अतः उन सन्नों को मिला कर 'कर्म' को दशविघ नहीं कहा था सकता | 
सामान्य--- 


अनुवृत्ति प्र्यय--अनुगत प्रतीति-एकाकार बुद्धि के कारण का नाम है सामान्य | 
सामान्य का अर्थ है--समानानां भावः-सदृश पदार्थों भें--एक ढंग की वश्तुवों में रहने 
वाला एक धर्म! जैसे सेंकढ़ों घट में रहने वाला घटत्व-धर्म | सैकड़ों घढ़ों में 'अ्थ॑ घट।--- 
यह घट है”, “अय॑ घट:ः-यह घट है? इस प्रकार की प्रतीति और उन प्रतीतियों की एंका- 
कारता प्रायः सर्वसम्मत है। यह एकाकारता घर्मी--धट को लेकर सम्मव नहीं है क्‍यों 
कि उन प्रतीतियों का धर्मी एक नहीं है। अतः गह बात निश्चित रूप से कही जा सकती 
है कि प्रतीतियों की यह एकाकारता घर्म को लेकर है। घट के अनेक होने पर भी 
उनमें घटत्वरूप एक धर्म के होने के कारण अनेक घर्दों की एकाकार प्रतीति होने में 
कोई बाघा नहीं होती दे । ्‌ ४ " 
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सामान्य द्रव्य, गुण और कर्म इन तीन पदार्थों में रहता है। उसका दूसरा छक्षण 
है 'नित्यत्वे एकत्वे च सति अनेकानुगतत्व” | इसके अनुसार सामान्य नित्य, एक और 
अनेकतृत्ति होता है। उसके दो मेद हैँ-पर और अपर | सत्ता” जाति पर है? क्यों कि 
वह बहुविषयक्त है, उसके आश्रय बहुत हैं। वह अनुगताकार प्रतीतिमात्र का ही कारण 
होने से सामान्यमात्न है। द्वव्यत्व »दि जातियाँ अपर हैं. क्‍यों कि वे अल्पविषयक हैं । 
उनके आश्रय सत्ता के आश्रयों की अपेन्षा अल्प हैं । वह व्याबृत्ति- भेदबुद्धि का भीं 
कारण होने से सामान्य होते हुये विशेषरूप भी हैं | अतः उन्हें केवल सामान्य अथवा 
केवल विशेष न कह कर 'सामान्यविशेषः शब्द से अथवा 'परापरः शब्द से अमिहित 
किया जाता है। सामान्य का नामान्तर है 'जाति!। जातिको तीन श्रेणियों में बाँग जा 
सकता है। पर, अपर, परापर, अथवा सामान्य, विशेष, सामान्यविशेष | जो जाति किसी 
जाति की अपेक्षा व्याप्य-न्यूनइत्ति नहीं होती उसे 'पए' कहा जाता है, जैसे सत्ता” 
जाति किसी जाति की अपेक्षा न्यूनवृत्ति न होने से 'पर है। जो जाति किसी 
जाति की अपेत्षा व्यापक-अधिक्घृत्ति नहीं होती उसे 'अपरः कहा जाता है, जेसे धटत्व, 
पटत्व आदि जातियां किसी जाति की अपेक्षा व्यापक न होने से (अपर! हैँ। जो जाति 
किसी जाति का व्याप्य भौर किसी जाति का व्यापक होती है उसे 'परापर! कहा 
जाता है, जेसे द्रव्यत्व, गुणव्व आदि जातियां सत्ता जाति का व्याप्य तथा एथ्बीतन, 
रूपत्व आदि जातियों का व्यापक्ष होने से 'परापर! हैं। 'पर! जाति को अनुगत प्रतीति- 
मात्र का साधक होने से 'सामान्य!, 'अपर' जाति को भेदवुद्धिमात्र का साधक होने से 
“विशेष! और 'परापए! जाति को अनुगत प्रतीति और मेद्बुद्धि दोनों का साधक होने से 
धामान्यविशेष' कहा जाता है। 

जाति की सिद्धि चार रूपों में होती है । ( १ ) अनुगत प्रतीति के नियामकरूप में 
तथा (२) कारणता, (३) कार्यता अथवा (४) वाच्यता के अवच्छेदकरूप में । किन्तु उक्त 
रूप में सिद्ध होने वाले धर्म को जाति मानने में यदि कोई बाघक होता है तो उक्त रूप में 
सिद्ध होने पर भी उन्हें जाति नहीं माना जाता । 

जातिबाधक-- 

जाति के बाघक छः हैं, जेसे-- 

व्यक्तेरमेद्स्तुल्यत्व॑ संकरोडथानवस्थिति: । 
रूपहानिरसम्बन्धी. जातिवाधकसंग्रहः |! 

( १) व्यक्ति का असेद--आश्रय की एकता ! जिस घर्म का आश्रय केवछ एक ही 
व्यक्ति होता है उसे जाति नहीं माना जाता, जेसे आकाशत्व को एक व्यक्ति आकाश- 
मात्र में आभित होने से जाति नहीं माना नाता । 


तबंभाषा - श्श्श 


(२ ) ठ॒ल्यत्व--समनियतत्व--दो घर्मों का समनियत होना | यह जातिभेद का 
बाघक होता है। इसके अनुसार जो दो घर्म समनियत होते हैं उन्हें भिन्‍न दो जाति के- 
रूप में स्वीकृत नहीं किया जाता, जेंसे घटत्व और कलशत्व घर्म समनियत हैं क्‍यों कि. 
जो घट है वही कलश है ओर जो कलश है वही घट है, यह दोनों धर्म परस्पर समनियत 
होने के कारण परस्पर भिन्‍न दो जाति नहीं माने जाते । इसका तात्पर्य यह है कि घटत्व 
और कल्शत्व इन दो शब्दों से परस्पर भिन्‍न दो जाति का बोघ नहीं होता किन्द॒. 
दोनों शब्दों से एक ही जाति का बोध होता है । उस एक जाति को चाहे “घटत्व” कह- 
लिया जाय और चाददे 'कलशत्व” कृह लिया जाय | 


(३ ) संकर--एक दूसरे के अभाव के साथ रहने वाले दो घर्मों का किसी एकः 
आश्रय में रहने को 'संकर” कहा जाता है। 

यह संकर जिन धर्मों में होता है उन्हें जाति नहीं माना जाता, जैसे भूतत्व “आकाश? 
में मूतत्वाभाव के साथ और मूर्तत्व मन! में भूतत्वाभाव के साथ रहता है, अतः यह- 
दोनों एक दूसरे के अभाव के साथ रहने वाले धर्म हैं और वह दोनों प्रथिवी आदि 
चार द्रव्यों में एक साथ भी रहते हैं, इसलिये संकरमग्रस्त होने से उन्हें जाति नहीं 
माना जाता । 


(४ ) अनवस्था--अनवस्था का अर्थ है अवस्था-कल्पना की अवधि का अमाव- 
कल्पना का आनन्त्य | यह जाति को जाति का आश्रय मानने में बाधक है | जेसे “घटत्वे 
जाति;, पटत्व॑ जाति३, मठत्वं जातिः इन अनुगताकार प्रतीतियों के अनुरोध से घव्त्व 
आदि जातियों को 'जातित्व” नाम को जाति का आश्रय नहीं माना जाता, क्‍यों कि उक्त 
अनुगताकार प्रतीति के अनुरोध से घटत्व आदि जातियों में यदि 'जातित्व” नाम की 
जाति की कल्पना की जायगी तो 'घव्त्व॑ जाति/ आदि प्रतीतियों के समान जातित्वे 
जाति/ इस प्रतीति के अनुरोध से “'जातित्व' नामक एक और ऐशी जाति की कल्पना 
करनी होगी जो घटत्व, पट्त्व, जातित्व आदि समस्त जातियों में रहे। इस द्वितीय 
जातित्व” नामक जाति का अस्तित्व मान लेने पर मी इस कहपना का अन्त न होगा, 
क्यों कि इस द्वितीय “जातित्व” नामक जाति में भी 'नातिः यह प्रतीति होगी, अतः 
उसकी उपपत्ति के लिये इस जातित्व में भी 'जातित्व' नामक तीसरी जाति की कल्पना 
करनी होगी, इस प्रकार जाति को जाति का आश्रय मानने में 'जातित्व” नामक अनन्त 
जातियों की कल्पना करने का संकट खढ़ा होगा, अतः इस अनवस्था के कारण जाति को 
जाति का आश्रय नहीं माना जा सकता । 


(५ ) रूपहानि-रूपहानि का अर्थ है स्वरूपहानि या लक्षुणहानि | यह विशेष पदार्थ 
को जाति का आभय मानने में बाघक है, क्यों कि विशेष पदार्थ में यदि (विशेषत्व” नामकः 


शेंरर तकमांपा: 
जाति या अन्य कोई जाति मान ली जायगी तो उसके - स्वतोब्यावृत्तत्व-स्वतो भिन्नत्वरूप' 
छक्षुण की हानि हो जायगी, क्‍यों कि कोई भी जातिमान्‌ पदार्थ स्वतोव्याबत्त नहीं होता । 
आशय यह है कि अवयवों के भेद से अवयवी द्र॒ब्यों.का भेद बताते हुये जब ऐसे 
अगयवों पर पहुँचा जाता है जिनमें न कोई अवयब होता और न जातिकृत भेद द्वोता, 
जसे पथ्िवी के परमाणु, तत्र उन परमाणुभृत अवयवों के विषय में प्रश्न उठता है कि 
उन्हें एक दूसरे से मित्र कैसे समझा जाय ! इस प्रश्न के समाधानार्थ उन परमाषवों में 
“व्शिप! नामक अतिरिक्त पदार्थ की कल्पना की जाती है। एक परमाणु में रहने वाला 
विशेष दूसरे परमाणु में नहीं रहता, अतः अत्येक परमाणु स्वग॒त विशेष के द्वारा अन्य 
परमाणु से मिन्‍न समझा जाता है। पएनः प्रश्व होता हे कि विशेष पदार्थ द्वारा परमाणुवों 
के परस्पर भेद की सिद्धि तमी हो सकती है जब एक परमाणु में रहने वाछा विशेष दूसरे 
परमाणु में रहने वाले विशेष से भिन्‍म हो, पर परमाणुगत विशेधों की परस्परमिन्नता 
को सिद्ध करने का कोई उपाय नहीं है, अतः विशेषद्वारा भी परमाणुवों के परस्पर भेद 
का साधन कैसे होगा ! इस प्रश्न के उत्तर में यह कल्पना की गई है कि विशेष पदार्थ 
स्व॒तोत्य' बृत्त हैं, एक विशेष को दूसरे विशेष से भिन्न सिद्ध करनेके लिये किसी अतिरिक्त 
भेदक की आवश्यकता नहीं है, जिस प्रमाण से विशेष की सिद्धि होती है उसीसे उनका 
परस्पर भेद भी सिद्ध हो जाता है, क्‍यों कि उनकी भिन्‍नता के लिये भी यदि अन्य भेदक 
की आवश्यकता मानी जायगी तो भेदक की कल्पना में अनवस्था होगी | इस प्रकार 
विशेष पदार्थ को स्वतोव्याइृत्त माना जाता है। अब यदि उसमें “विशेषत्व' जातिया 
कोई अन्य जाते मानी जायगी तत्र उसके स्वतोव्यावृत्तत्व की हानि हो जायगी क्‍यों कि 
किसी भी जातिमान्‌ पदार्थ को 'स्वतोब्यावत्तः नहीं माना जाता । अतः स्वतोव्याधवत्तत्वरूप 
छक्तुण की हानि के भय से विशेष पदार्थ को जाति का आशक्षय नहीं माना जा सकता | 
(६ ) असम्बन्ध--असम्बन्ध का अर्थ है सम्बन्ध का--समवाय का अभाव | यह 
अभाव पदार्थ को जाति का आश्रय मानने में त्रूधक है। तात्पय यह है कि अभाव मे 
कोई पदार्थ सम्वाय सम्बन्ध से नहीं रहता और न अभाव स्वयं ही कहाँ सप्रवाय 
सम्बन्ध से रइता, अतः अभाव अनुयोगी या प्रतियोगी किसी भी रूप में समवाय का 
आश्रय नहीं है | यदि कोई पदार्थ उमवाय सम्बन्ध से अभाव में रहता तो अमाव 
समवाय सम्बन्ध का अनुयोगी होता, क्‍यों कि जो जिस सम्बन्ध से किसी का आश्रय 
होता है वह उस उम्बन्ध का अनुयोगी होता है, और जब अभाव समवाय का अनुयोगी 
होता तो अनुयोगी होने के नाते समवाय का आश्रय होता | इसी प्रकार अभाव स्वरय॑ 
समवाय सम्बन्ध से यदि कहीं रहता तो समवाय का प्रतियोगी होता, क्यों कि जो जिस 
सम्बन्ध से रहता है वह उस सम्बन्ध का प्रतियोगी होता है, और उस स्थिति में “अभाव 
अतियोगी होने के नाते समवाय का आश्रय होता, पर यह दोनों बातें नहीं हैं, न तो 


तकभाषा ध्ड्३ै३ 


अभाव सप्रवाय सम्बन्ध से स्वयं कहीं रहता और न अन्य कोई पदाथ समप्रवाय सम्बन्ध 
से उसी में रहता । अतः अमाब प्रतियोगी या अनुयोगी, किसी भी रूप में समवाय का 
आश्रय नहीं है, उसमें समवाय सम्बन्ध का अभाव है। अब यदि उससें “अमावत्व? 
जाति या अन्य कोई जाति मानी जायगी तो उसके लिए अभाव में समवाय सम्बन्ध की 
नूतन कल्पना करनी होगी, अतः छाघवात्‌ यही उचित है कि उससें जाति की कल्पना 
न की जाय। इत प्रकार असम्बन्ध--समवाय सम्बन्ध का अमाव” अभावपदार्थ को 
जाति का आश्रय मानने में बाधक है। 


ऊपर द्रव्य, गुण और कर्म, इन तीन पदार्थों में आश्रित बता कर सत्ता? को पर जाति 
कहा गया है । इस पर प्रश्न यह होता है कि सत्ता 'हृद सत्‌ , इदं सत्‌? इस प्रकार की 
अनुगताकार प्रतीतियों के अनुरोध से सिद्ध होती है, अतः उक्त प्रकार की ग्रतीति जहाँ 
जहाँ होती है वहाँ सर्वत्र उसका रहना आवश्यक है | तो 'इृदं सत्‌? यह प्रतीति जैसे द्रव्य 
आदि पदार्थों में होती है उसी प्रकार वह प्रतीति सामान्य, विशेष और समवाय में भी 
होती है। इस लिये उक्त प्रतीति के द्वारा सिद्ध होने वाली ०त्ता? का सामान्य आदि 
पदार्थों में मी रहना अनिवार्य है। तो फिर उसे द्रव्य, शुण और कर्म में ही आश्रित 
बताना असंगत क्यों नहीं है ! इसका उत्तर यह है कि सत्ता जाति की कल्पना हद 
सत्‌; इद सत! इस अनुगताकार प्रतीति के अनुरोध से नहीं को जाती किन्तु जन्य 
भाव में उसके घ्वंसहृूप कार्य की जो कारणता है उसके अबच्छेदकरूप में की जाती है | 
कहने का आशय यह है कि जन्यमाव का ध्यंस॒ प्रतियोगिता सम्बन्ध से न तो अभाव 
में उत्पन्न होता और व अजन्य माय में उत्पन्न होता किन्तु जन्यभावमात्र में ही उत्पन्न 
होता है| अतः प्रतियोगिता सम्बन्ध से जन्‍्यभावध्वंस के प्रति अथवा जन्यभावनिष्ठ प्रति- 
योगिता सम्बन्ध से ध्वंस के प्रति तादात्म्य सम्बन्ध से जन्यमाव को कारण माना जाता 
है | जन्यभाव का अर्थ है कालिक, सनवाय इस उभय सम्बन्ध से सत्तावान्‌ | इस कार्य- 
कारणभाव के अनुसार जन्यमाव में ध्वंस की जो उक्त कारणता है डसका कोई न कोई 
अवच्छेदक मानना आवश्यक है। यह अवच्छेदक वही हो सकता है जो अमाव में तथा 
नित्यभाव में न रहे | विचार करने पर यही बात समभ में आाती है कि उक्त कारणता का 
अवच्छेद्क कालिकि और समवाय, इस उमय सम्बन्ध से सत्ता जाति ही हो सकती 
है। केवल कालिक सम्बन्ध से उसे उक्त ध्वंसकारणता का अवच्छेंदक नहीं माना भा 
सकता, क्‍यों कि कालिक सम्बन्ध से सत्ता ध्वंस और प्रागभाव में भी रहती है पर उक्त 
कारणता उनमें नहीं रहती ।. केवल समवाय सम्बन्ध से भी सत्ता को उक्त कारणता का 
अवच्छेदक नहीं माना जा सकता, क्‍यों कि. समवाय सम्प्रन्ध से सत्ता नित्य भाव पदार्थों 
में भी रहती है पर डक्त्‌. कारणता उनमें नहीं रहती । और नियम यह है कि जो अब: 


हैरे४ तक भाषा 


च्छेद्य के सम्पूर्ण आश्रयों में रदे तथा अवच्छेद्य से शुन्य आश्रय में न रहे बही अवच्छे- 
-दक होता है । 

यदि यह कहा जाय कि सत्ता को सम्रवाय सम्बन्ध से केवल जन्यमाव में ही आधित 
“मान लिया जाय, नित्यमाव में आश्रित न माना जाय, अतः केवल समवाय सम्बन्ध से 
भी उसे उक्त कारणता का अवच्छेदक मानने में कोई वाघा न होगी । तो यह ठीक नहीं 
'है, क्यों कि सत्ता को जन्यमावमात्र में आश्रित्र मानने पर द्र॒व्यत्व आदि के साथ सांकर्य 
हो जायगा, जैसे द्रव्यत्व है नित्य द्रव्य में उसमें सत्ता नहीं हैं एवं उत्ता है जन्य गुण में 
आसमें द्रव्ययव नहीं है और द्रव्यत्व तथा सत्ता दोनों हैँ जन्य द्रव्य में | फलतः रुत्ता को 
जन्यभावमात्र में आश्रित मानने पर उसके जातित्व का भद्ग हो जायगा । 


हाँ, तो सत्ता को जन्न 'इदं सतू, हृदं सतू” इस अनुगताकार प्रतीति के अनुरोध 
से सिद्ध न मान ध्वंस की उक्त कारणता के अवच्छेदकरूप में सिद्ध माना जायगा तब 
सामान्य आदि में उसका अस्तित्व केसे होगा ! क्योंकि साधान्य आदि में जब उक्त 
कारणता नहीं रहती तो उसमें उसका अवच्छेदक भी नहीं रह सकता । यदि कहें कि जेंसे 
नित्य भाव में उक्त कारणता के न रहने पर भी सत्ता मानी जाती है उसी प्रकार सामान्य 
आदि में भी उसे मानने में कोई वाघा नहीं है; तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि जन्यमाव 
प्रात्र में उसे मानने पर सांकर्य से उसके जातित्वभद्ग की आपत्ति होती है अतः उसे 
नित्य भाव में भी आश्रित माना जाता है और अतिप्रसक्ति के निरासा्थ केवल समवाय 
सम्बन्ध से उसे अवच्छेदक न मान समवाय, कालिक, उभय सम्बन्ध से अवच्छेदक माना 
जाता है, पर सामान्य आदि में उसका अध्तित्व मानने में कोई युक्ति नहीं है, अत; उसे 
द्रव्य आदि तीन पदार्थों में ही आश्रित कहा गया है | 


प्रश्न हो सकता है कि जन्यभाव के ध्वंस की उक्त कारणता के अवच्छेंद्करूप में 
सिद्ध होने वाली सत्ता? सामान्य आदि पदार्थों में भत्ते न रहे, पर हदं सत्‌ , इृद सतू” 
इस अनुगताकार प्रतीति के नियामकरूप में सिद्ध होने वाली 'तत्ता? का सामान्य आदि 
में रहना आवश्यक हे क्योंकि द्वव्य आदि में सदाकार प्रतीति के समान सामान्य उत्‌ | 
“विशेष: सन्‌, समवायः सन्‌? इस रूप में सामान्य आदि में भी सदाकार प्रतीति का 
होना सर्वंसम्मत है । अतः उसकी उपपत्ति के लिये उनमें भी सत्ता का अभ्युपयम 
अनिवार्य है, तो द्रव्यादित्रय में रहने वाली सत्ता के साथ द्वव्यादि छः पदाथों में रहने 
वाली सत्ता की चर्चा क्‍यों नहीं की गई ! उत्तर में यह कहा जा सकता है कि द्रव्यादि- 
-न्र॒य में रहने वाली सत्ता को ही समवाय, स्वसमवायिसमवाय” अन्यतर सम्बन्ध से सदाकार 
अतीति का नियामक मान लेने से द्वव्यादि छुट्ठो पदार्थों में उक्त प्रतीति की उपपत्ति हो 
सकती दे, क्‍योंकि उक्त सत्ता सनवाय सम्बन्ध-से जेसे द्वव्यादित्रय में रहती है उसी 
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अत्र कश्चिदाह-- व्यक्तिग्यतिरिक्त' सामान्य चास्ति! इति। तत्न वर्य प्र॒मः । 
किमालम्बना तहिं मिन्नेषु पिण्डेष्वेकाकारा बुद्धि! विना सवोनुगतमेकम्‌ ! यच्च 
तदारूस्व॒नं तदेव सामान्यमिति | ह 

नतु तस्यातदव्यावृत्तिकृतेवेकाकारा वृद्धिरस्तु । तथाहि, सर्वेष्चेष हि 
शोपिण्डेषु अगोभ्योज्व्वादिश्यो व्यावृत्तिरस्ति | तेनाओब्यावृत्तिविषय एवा- 
अ्यमेकाकारः प्रत्ययोज्लेकेषु, न तु॒ विधिरूपगोत्वसासान्यविषयः | मैवम्‌ | 
विधिमुखेनेवेकाकारस्फुरणात्‌ । 


प्रकार स्वृसप्रवायिसमवाय सम्बन्ध से वही सत्ता साप्तान्यादित्रय में भी रहती है, जैसे 
ध्व! का अर्थ है द्रव्यादित्रय में रहने वाली सत्ता, उसका सम्वायी-समवाय उम्बन्ध से 
आश्रय है द्रव्यादित्रय, उनमें नित्य द्रव्य का समवाय है विशेष में, और तीनों का समवाय 
है सामान्य और समवाय में । 


यदि यह शह्ला की जाय कि सामान्य और विशेष में स्व॒तमवायिसप्रवाय सम्बन्ध से 
सत्ता का रहना तो ठीक है क्योंकि सत्ता के समवायी द्रव्य के साथ उन दोनों का 
समवाय सम्बन्ध होता है, पर समवाय में उक्त सम्बन्ध से सत्ता का रहना सम्भव नहीं है, 
क्योंकि सत्ता के सप्वायी द्ब्यादित्रय के साथ समवाय का समवाय सम्बन्ध नहीं होता । 
अतः उक्तरीति से द्रव्यादित्रयब्ृत्ति सत्ता से समवाय में सदाकार प्रतीति का निर्वाह 
असम्भव है, तो इसके समाधान में यह कहा जा सकता है कि सत्ता के समवायी के साथ 
सम्वाय का जो स्वरूप सम्बन्ध है वही सम्रवाय के साथ सत्ता का स्वसमवातिसमवाय 
सम्बन्ध है, क्योंकि समवाय का स्वरूप समवाय से मिन्‍न न होकर सम्रवायात्मक ही होता 
है | अत; समवायगत 'स्वसम॒वायिस्वरूप' को 'स्वसमवायिसमवाय! शब्द से व्यवह्यत करने 
में कोई बाघा नहीं हो सकती । उक्त प्रकार से द्ब्यादित्रय में रहने वाली उत्ता से ही 
जब द्रव्यादि छुट्टों में सदाकार प्रतीति की उपपत्ति हो सकती है तब उनमें द्रव्यादित्रय में 
रहने वाली सत्ता से भिन्न 6त्ता की कल्पना नितान्त निराघार है। अठः स्पष्ट है क्नि द्रव्यादि- 
प्रयवृत्ति सत्ता के साथ द्रब्यादि छः पदार्थों में रहने वाली सत्ता की चर्चा केवछ हसी 
आरण नहीं की गई कि उसके अस्तित्व में कोई प्रघाण नहीं है | 


इस सम्बन्ध में एक दार्शनिक सम्प्रदाय--वौद्धसम्प्दाय का यह मत है कि ध्व्यक्ति 
से मिनत साम्तान्य नहीं होता! | कहने का आशय यह है कि व्यक्ति से मिन्न सामान्य 
का अस्तित्व तभी हो सकता है जब उसे स्थायी माना जाय, क्योंकि यदि वह स्थायी-- 
विभिन्न कारणों में अनुवर्तमान एक न होगा तो विभिन्‍न काल में होने वाल्ते व्यक्तियों 
का एक सपतानघर्मरूप सामान्य कैसे हो सकेगा ! और वस्तुस्थिति यह है कि कोई भी सतू-- 
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५, विशेषो नित्यो नित्यद्रव्येब्ृत्तिः । व्यावृत्तिब॒द्धिमातहेतुः । नित्यद्रव्याणि 
त्वाकाशादीनि पव्च | प्रथिव्यादयश्वत्वार; परमाणुरूपाः । 


भावात्मक पदार्थ स्थायी-विभिन्‍न काछों से सम्बद्ध नहीं हो सकता, क्यों कि युक्ति 
और प्रमाण से भावम्रात्र की क्षणिकता सिद्ध है । “सर्व क्षुणिकमः यह एर सुपरीक्षित 
सिद्धान्त है। अतः प्रत्येक क्षणिक भाव ही सामान्य है। जिसे सामात्य का आश्रय कहा 
जाता है, सामान्य उस आश्रय से भिन्न नहीं है । 


इस मत के विपरीत नेयायिकों और वैशेषिक्रों का कथन यह है कि अनेक व्यक्तियों 
में अनुगत एक धर्म की प्राधाणिकता यदि न मानी जायगी तो विमिन्‍नकालिक विस्द्श 
पिण्डों में जो एकाकार बुदूधि होती है, वह निराल्म्बन हो जायगी | उसकी उपपत्ति न 
हो सकेगी । अतः अनेक त्ति, एक, नित्य, धर्म के रूप में सामान्य की कल्पना अनिवार्य 
है और उसके फलस्वरूप सर्वे ज्ञुणकम! यह सिद्धान्त अमान्य है | 

इस पर बौदूघ विद्वानों का यह कथन है कि विभिन्‍नकालिक पदार्थों में जो एकाकार 
बुद्धि होती हे वह “सामान्यमूलक' न होकर “अतदृव्याव्वत्तिमूलक है। कहने का तात्पयं 
यह है कि विभिन्‍न गोपि्डों में जो 'गोत्व” नाम का एक धर्म शहीत होता है, वह है 
अवश्य, पर वह भावात्मक घम्म नहीं है किन्तु 'अपोह! रूप है। 'अपगत;-निव्ृत्तः ऊहा- 
सदरदात्मकचवादेः वितर्कः यस्मात्‌? इस व्युत्पत्ति के अनुसार 'अपोह! शब्द का अथ है 'सत्‌, 
असत्‌, सदसतू, नो सदसत्‌? इन चारो कोसियों से मुक्त | उसका दूसरा नाम है 'अतदूब्या- 
बृत्तिः | जेसे गोत्व “अपोहरूप हे-अतदव्यावृत्तिरूप है? इसमें 'तद? का अर्थ है 'गो?, 'अतदः 
का अथ है “अगो? और व्यावृत्ति! का अर्थ है भेद! । इस प्रकार गो में जो गोत्व है वह 
“अग्ोव्यावत्तिरूप' है, वह सम्पूर्ण गौ में विद्यमान है, वही विभिन्‍न पिण्डों में एकाकार प्रतीति 
का नियामक है। उससे मित्न कोई भावात्मक गोत्व छक्त प्रतीतिका नियामक नहीं है | 


नैयायिकों और वेशेषिकों को बौद्घों का यह कथन समीचीन नहीं अतीत होता, 
क्‍यों कि विमिन्‍न पिण्डों में जो एकाकार स्फुरण होता है वह विधिमुखेन होता है, निषे- 
धमुखेन नहीं होता । अतः यो आदि विभिन्‍न पिण्डों में प्रतीत होने वाले ग्रोत्व आदि 
धर्मों को अतदृब्याइत्तिब्प न मान कर मावात्मक सामान्य के रूप में स्वीकार करना 
ही डचित है | 
विशेष-- 

(विशेष? पदार्थ नित्य होता है और नित्य द्वव्यों में समवाय सम्बन्ध से रहता है । 
उसका छद्धुण है व्यावत्तिबुद्धिमात्रहेतुत्व । व्यांवत्तिः का अथ है भेद! । अतः व्यावृत्तः 
बुद्धि! का, अर्थ है 'भेदबुदूधि”। सात्रपद से निराकरणीय है “अनुगताकारबुदिव! । अतः पूरे 
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लक्षण का अर्थ है “अनुगताकार प्रतीति का हेतु न होते हुये भेदप्रतीति का देतु होना? | 
विशेष से एक परमाणु में अन्य सजातीय परमाणु के भेदमात्र की प्रतीति होती है, कोई 
अनुगताकार प्रतीति नहीं होती, अतः उसमें उक्त लक्ष॑ण का सम्रन्वय सम्पन्न होता है । 
यह लक्षण एम संकेतमात्र है। सवंधा उपयुक्त लक्षण इस प्रकार हो सकता है। "जिसमें 
स्वमिन्त लिड़' से स्वसजातीय अन्य के भेद की अनुमिति न हो वह विशेष है? | विशेष 
को स्वतः मिन्‍न माना जाता है। उसमें किसी अन्य भेदक का अध्तित्व नहीं माना 
जाता | अतः एक विशेष में दूसरे विशेष के भेद की अनुभिति किसी विशेषभिन्‍्न लिड्ठः 
से नहीं होती, इस लिये विशेष में उक्त लक्षण का समन्वय निर्भाध है| प्रश्न होता 
है कि सवंत्र एक पदार्थ में सजातीय अन्य पदार्थ के भेद की सिद्धि जन्र किसी अतिरिक्त 
भेदक द्वारा द्वी होती हे तब एक विशेष में दुधरे विशेष के भेद की सिद्धि भी स्वतः 
कैसे होसकती है ! इसका उत्तर वेशेषिक दर्शन के प्रशस्तपाद भाष्य के अनुसार यह है कि 
जैसे अन्य वस्तु अपवित्र मांस के सम्पर्क से अपविच्र होती हैं किन्तु मांध किसी अन्य मांस . 
के सम्पर्क से अपवित्र नहीं होता, अपि तु स्वतः अपवित्र होता है, उसी प्रकार एकजातीय 
नित्य द्रव्यों का परस्पर भेद “विशेष' से होता दे और “विशेष का परस्पर भेद स्वतः होता 
है, यह मानने में कोई अनौचित्य नहीं है। आकाश, काछ, दिकू, आत्मा और मन यह 
पाँच, तथा एथिवी, जल, तेज और वायु के परमाणु--यह चार, इस प्रकार कुछ नव 
द्रव्य नित्य हैं | विशेष पदाथ इन्हीं द्रव्यों में आश्रित होता है । 

प्रश्न हो सकता है कि परमाणु, आत्मा और मन में विशेष की कल्पना तो आवश्यक 
है, क्यों कि परमाणु में यदि विशेष का अस्तित्व न होगा तो एक जाति के जितने पर- 
माणु हैं उनके गुणधर्म समान द्वोने से उनमें परस्पर भेद की सिद्धि न हो सकेगी। इसी 
प्रकार आत्मा में यदि विशेष न रहेगा तो उन सभी के गुण घर्म समान द्वोने से उनमें 
भी परस्पर भेद की सिद्धि न होगी | मन में भी यदि विशेष का अस्तित्व न होगा तो 
सभी मन के समानगुणघर्मक होने से उनमें मी परस्पर भेद की उपपत्ति न हो सकेगी | 
किन्तु आकाश, काछ और दिक तो एक ही एक होते हैं। उनका कोई सजातीय नहीं 
दोता। अतः उनमें सजातीय अन्य के भेद के उपपादन की आवश्यकता नहीं होती, 
और उन तीनों के परस्परमेद की उपपत्ति उनके शुणघर्म से ही हो सकती है, क्‍यों कि 
उनके गुणवर्म समान नहीं होते । तो फिर उन तीनों में विशेष पदार्थ का अस्तित्व 
मानने की क्‍या आवश्यकता दे ! 

उत्तर में कहा ज्ञा सकता है कि आकाश में शब्द एक ऐसा गुण दे जो 
काल और दिकू में नहीं रहता, अतः उस गुण से आकाश में काल और दिक्‌ के 
भेंद्‌ की सिदूधि तो हो सकती हे, पर काल और दिक्‌ तो समानगुणघर्मक ईं, क्‍यों कि 
दोनों में संख्या, परिमाण, प्रथकत्व, संयोग और विभाग, यह पांच ही गुण रहते हं। अतः 

र्२्‌ 
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६. अयुतसिद्धयोः सम्वन्धः समवाय$, स चोक्त एबं | 
सन्‍्ववयवा5बयविनावप्ययुतसिद्धी, तेन तयोः सम्बन्ध! समवाय इत्युक्तम्‌ | 
न चेतचक्तम, अवयवातिरिकस्याध्ववविनो5मावातू्‌ । परमाणव एवं बहवस्तथा- 
भूताः सन्निकृष्टा: 'घटो5यं, घटो5यम्‌' इति गृह्नन्ते । 
अन्रोच्यते । अस्त्येकः स्थूलो घट इति प्रत्यक्ष बुद्धि । न व सा परसाणुष्व- 
नेरेष्वस्थूडेष्बतोन्द्रियिपू मव्रितुमर्हति । अ्रास्तेयं बुद्धिरिति चेत्‌ | न | 
वाघकाभावात्‌ | 
उनमें परस्परमेद की सिदूबि उनके गुणघर्म से सम्मव न होने के कारण उनमें 
विशेष पदार्थ की कल्यता आवश्यक है। रही आक्राश में विशेष पदार्थ की कल्पना की 
बात, सो उसके सम्बन्ध में यह कहा जा सकता है कि आकाश में विशेष पदार्थ की कल्पना 
उसमें अन्य के भेद की सिद्धि करने के लिये नहीं क्री जाती किन्तु उसमें शब्दकारणता 
की उपपत्ति के लिये की जाती है। तालर्य यह है कि आंकाश में शब्द की समवायि- 
कारणता होती दे और कारणना विना अवच्छेदक के मान्य नहीं हो सकती, क्यों कि 
यह नियम है कि जो ज'ः कारणता होती दे वह सत्र क्रिसी धर्म से अवच्छित्न-नियन्ति 
होती है। अतः आक्ञाश में रहने वाली शब्रकारणवा का मी कोई अवच्छेदक मानना 
आवश्यफ़ है। यह भउच्छेदक आकाशमात्र में आधित कोई गुण नहीं हो सकता, 
क्योंकि आकाशपात्र में आश्रित गुण तीन हैं. परिमाण, एकस्व और एकपथकृत्त, अतः 
इन तीनों में किसे शब्दसमवायिकारणता का अवच्छेदक माना जाय, इसमें कोई 
.विनिगमना नहीं है, इसलिये उक्त कारणता के अवच्छेद्क-रूप में आकाश में विशेष 
पदार्थ की कल्पना आवश्यक है | | 
समवांय तथा अवयवी-- 
अयुतसिद्ध--अप्रथक्‌ सिद्ध दो पदार्थों के बीच जो सम्बन्ध होता है, उसका नाम है 
(समदाय! | उसका वर्णन प्रसड्रवश पहले ही कर दिया गया है । शक्ल होती है कि पहले 
यह मी फहा गया है कि जवयव भौर अवयत्री भी अयुतसिद्ध होते हैं अतः उनमें मी सम- 
वाय सम्बन्ध होता है, पर यह कथन समी वीन नहीं है, क्योंकि अवयव से मिन्‍त अवयबी 
में कोई प्रमाण नहीं है। जिसे घट, पट भादि अव्रयवी के रूप में समझा जाता है वह विशेष 
प्रकार से सन्निक्ृष्ट बहुत से परमाणुत्रों का एक पुछजमात्र है, अन्य कुछ नहीं है, क्योंकि 
प्रमाणुओों का पुज्ञ परमाणुत्रों से मित्र नहीं होता । हस शक्ला के समाधान में यह कहा 
जा सकता है कि 'यह एक स्थूड घट है? इस प्रकार की अत्यक्षात्मिका बुद्धि का होना सबवे- 
सम्मत दै। इस बुद्धि में घटरूप में मासित होने वाले पदार्थ को परमाणुओं का पुञ्ञ नहीं 
कहा जा सकता, क्यों कि यह बुद्धि घट में एकत्व और स्थूलत्व को ग्रहण करती है । किन्तु 
. धट यद्वि परमाणुपुञ्लरूप द्वोगा तो उसमें एकत्व और स्थूछत्व का ग्रहण नहीं हो तकता, 


'संकमाषा | दंड 


तंदेवं पट पदार्था द्रव्यादयो वर्णिताः। ते च विधिमुसंग्रत्ययवेद्यत्वाद 
भावरूपा एवं । | 


७. इदानी निषेघमुखग्रप्ताणम्योड्भावहूपः सप्तमः पदार्थ प्रतिपाद्मते।स 
चामावः संक्षेपत्ों द्विविधः -संसर्गाभावोडन्योन्यासाव रचेति। संसर्गासावोडपि 
प्रिविध-प्रागसाव॥, प्रध्वंसासावाउत्यन्ताभावश्वेति । 


क्योंकि परमारु अनेक और अध्यूछ होते हैं अतः उनके पुड्ज में एकल्व और स्थूलत्व 
बाधित है। घट को परमाणुपुञ्जरूप मानने में एक और वाघा है, वह यह कि, घट यदि 
परमाणुपुञ्ञरूप होगा तो उसका प्रत्यक्ष न हो सकेगा, क्योंकि परमाणु अतीन्द्रिय होते हैं 
अतः उनका पुठज्रूप घठ भी अतीन्द्रिय ही होगा, किन्तु होता है एक और स्थूलरुप में 
धट का प्रत्यक्ष, इसलिये परमाणुपुश्न से मिन्‍्न एक और स्थूछ रूप में उनके अस्तित्व 
'का अम्युपगम अनिवाय है | 
यदि यह कहा जाय कि घट में एकल और स्थूलत्व की बुद्धि अपरूप है अतः उक्त 
बुद्धि के विधयभूत घट को परमाणुपुञ्जरूप मानने में कोई बाधा नहीं हो सकती, तो यह 
ठीफ़ नहीं है, क्योंकि 'घट एक और स्थूल नहीं होता” इस प्रद्वार की बाधक वृद्धि न 
होने से घट में एकत्व और स्थूछत्व की बुद्धि को अ्रमरूप बताना अयुक्त है। 
इस प्रकार द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय, इन छुः पदार्थों का 
चर्णन किया गया । यह छुट्दो पदार्थ भावरूप हैं क्‍योंकि यह सत्र विधिमुल्त प्रत्यय से 
आह हैं । 'विधिमुख प्रत्यय' शब्द की व्युत्पत्ति इस प्रकार हे--विधि:--सत्ता, तद्दोधकः 
शब्द: विधि;--'सद? इति शब्दः, स मुखम्‌ अमिलापको यस्‍्य स विधिमुखः, स चासौ 
पत्यग्र: | इस व्युत्पत्ति के अनुसार उसका अर्थ है 'सत्‌! शब्द से अमिलाप किया जाने 
बला शान, वह ज्ञान, जो 'नज्‌? शब्द के अर्थ का उल्लेख न कर विधि-सत्‌ शब्द के 
अर्थ का उल्लेख करता है। जैसे 'द्वव्यं सत्‌* 'गुणः सन! इत्यादि | इस प्रकार के ज्ञान 
का जो विषय होता है वह मावरूप होता है| द्रव्य आदि छुट्दो पदार्थ ऐसे ही ज्ञान के 
विषय होते हैं, अतः वे भावरूप हैं | 
अभाव-- 
अब अभावरूप सातवें पदार्थ का निरूपण किया जायगा | उसका लक्षण है “निषेघ- 
मुखप्रमाणसम्यत्व” | उसकी व्युत्पत्ति है-निषेध:--निषेधार्थथः 'नज! शब्द: सुखम 
अभिलापकः यस्य, तच्चेदं प्रमाणं--प्रत्ययः, तेन गम्बत्वम--वेद्चत्वम! । इस ब्युर्पत्त 
के अनुसार उसका अर्थ है 'नम्‌ शब्द से अमिलाप किये जाने वाले श्ञान का 
“विषय होना? । जैसे 'इृदम्‌ इह नास्ति! 'इदम्‌ हद न भवति इस प्रकार के शान 
निषेचमुख प्रत्यय हैं | इन प्रश्ययों में 'नज्‌ः शब्द से जिस पदार्थ का उल्लेख होता है 


ऊ 
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वही अभ्माव है। रुक्षेप में उसके दो भेद हं--संसर्गाभाव और अन्योन्यामाव, 
संसगांभाव के तीन भेद होते हैं-प्रागभाव, प्रध्यंस और अत्यन्तामाव | 


संसर्गाभाव-- 


संरर्गाभाव का अर्थ है संसर्गविरोधी अभाव ।:यह तीनों अभाव अपने प्रतियोगी के 
संसर्ग के विरोधी हैं। यह अमाव जब जहाँ रहते हैं तब वहाँ इनके प्रतियोगी का संसर्ग 
नहीं होता । जेसे तन्तु में जब पद का प्रागभाव होता है तव पट के अनुत्पन्न रहने से 
तन्तु में पट का संसर्ग नहीं रहता, इसल्ये अपने प्रतियोगी के संसर्ग का विरोधी होने 
से पठ का 'प्रागभाव! संस्गमिव है । इसी प्रकार तन्तुवों का संयोग नष्ट होने पर जब 
पट का प्रध्वंस होता है तब तन्त॒वों में पट का संसर्ग नहीं रहता, इसलिये अपने 
प्रतियोगी के संसर्ग का विरोधी होने से पट का 'प्रध्॑श! संरर्गाभाव है। बहाँ पट का 
अत्यन्ताभाव होता है वहाँ भी पट का संसर्ग नहीं रहता जैसे कपार में प८ का अत्यस्ता- 
भाव रहता है, पट का संसर्ग--समवाय नहीं रहता, अतः अपने प्रतियोगी पढ के 
संतर्ग का विरोधी होने से पद का 'अत्यन्तामाव? संसर्गाभाव हैं। 


अन्योन्याभाव-- 

अन्योन्यामाव का अर्थ है अन्योन्यत्व--तादास्म्य का विरोधी अभाव | जो अमाव 
अपने आश्रय में अपने प्रतियोगी के ' अन्योन्यत्व--तादात्म्य का विरोधी होता है. वह 
अभाव अन्योन्याभाव' है। जैसे घट में पट का भेद रहता है, पट का तादात्म्य नहीं 
रहता, अतः अपने प्रतियोगी के तादात्म्य का विरोधी होने से घट में रहने वाला 'पव्मेद्‌ 
पट का “अन्योन्याभाव! है | 

धअन्योन्याभाव को 'संसर्गामाव” नहीं कहा जा सकता, क्यों कि वह अपने आश्रय में 
अपने प्रतियोगी के संसर्ग का विरोधी नहीं होता । जैसे तन्दु में पट का संसर्ग--समवाय 
रहते वन्तु में पट का अन्योस्याभाव--भेद रहता है, भूतल में घट का संतर्ग--संयोग 
रहते भूतल में घट का अन्योन्याभाव--मभेद रहता है । 


यदि यह कहा जाय कि पट का भेद पठ के तादात्म्य का विरोधी है और पठ का 
तादास्म्य पट का संसर्ग है, अतः पथ्मेद भी अपने प्रतियोगी के संसर्ग का विरोधी हुआ, 
इसलिए वह भी संधर्गाभाव हो जायगा । तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि 'संसज्यते--एके 
वस्तु अन्यवस्तुना आश्ीयते येन असौ संसर्ग/ इस ब्युप्पत्ति के अनुसार संसर्ग वही 
होता है, जिसके द्वारा एक वस्तु अन्य वस्घु का आश्रय होती है। जैसे संयोग, समवाय 
आदि। क्यों कि इनके द्वारा एक वस्तु अन्यवस्तु का आश्रय होती है। जैसे सूतल संयोग- 
द्वारा घठ का और तन्तु समवाय-द्वारा पथ का जाभ्रय होता है। संसर्ग शब्द की उक्त 
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उत्पत्तेः प्राक कारणे कार्यस्थाभावः प्रगभावः। यथा तन्‍्तुषु पठाभावः | 
स चाउ्नाद्रिपत्तेरसावात्‌ | विनाशी च; कारयस्येब तह्िनाशरूपत्वात्‌ । 


व्युत्पत्ति के अनुसार तादास्म्य? संसर्ग नहीं हो सकता क्‍यों कि उसके द्वारा एक वस्तु 
अन्य वस्तु का आश्रय नहीं होती । जैसे तत्वट में तत्पट का तादात्म्य होता है पर इस 
तादात्म्य के द्वारा तट तत्पठ का आश्रय नहीं बनता, क्‍यों कि एक वश्तु में आशभ्रया- 
श्रयिभाव नहीं होता | 

धअम्योन्याभाव” और 'संसर्गा भाव! को एक अन्य प्रकार से भी लक्तित किया जा सकता 
है, जसे-तादात्म्यसम्बन्धा वच्छिन्नप्रतियोगिताका भाव! अन्योन्यामाव है और तिादात्म्य- 
सम्बन्धानवच्छिन्नप्रतियोगिताका माव! संसर्गाभाव दे। अर्थात्‌ जो अभाव अपने प्रतियोगी 
के तादात्म्य का विरोधी हो वह अन्योन्यामाव है और जो अपने प्रतियोगी के तादाष्म्य 
का विरोधी न हो वह संसर्गाभाव है। पव्मेद पट के तादात्म्य का विरोधी होने से 
अन्योन्यामाव है। घट का अत्यन्ताभाव घट में घठ के तादात्म्य का विरोधी न होने से 
संरर्गामाव है । प्रागभाव और प्रध्ंस के समय प्रतियोगी के न रहने से उसके तादात्म्य 
की प्रसक्ति ही नहीं होती, अतः वे भी अपने प्रतियोगी के तादात्म्य के विरोधी नहीं होते 
अतः वे भी संतर्गामाव हैं । 
आगभाव-- 


कार्य की उत्पत्ति के पूर्व कारण में कार्य का अभाव होता है, यह अभाव ही 
5प्रागभाव? है । पट बुने जाने के पूर्व तन्ठ॒वों में पट का अभाव होता है, यह श्रभाव तन्तु 
में पट का प्रागमाव है। प्रागभाव अनादि होता है, क्‍यों कि उसकी उत्पत्ति नहीं होती । 
उत्पत्ति के समय से ही वस्तु की सत्ता का आरम्म होता है, अतः उत्पन्न होने वाली 
वस्तु सादि होती है पर जिस वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती उसकी सत्ता का कोई आरस्म 
नहीं होता | वह वस्तु कब से है, नहीं कहा जा सकता । अतः अनुत्पन्न वस्तु का कोई 
आदि न होने से वह अनादि होती है । पट की उत्पत्ति न होने तक पद को अभाव-- 
प्रागभाव है, यह अभाव कब से है, नहीं कहा जा सकता, अतः यह अभाव अनादि है | 

प्रागमाव की उत्पत्ति नहीं होती | इससे यह श्रम नहीं होना चाहिये कि उसका 
विनाश भी नहीं होता | प्रागमाव का विनाश अवश्य होता है, क्‍यों कि पट के प्रागमाव 
का यदि विनाश न होगा तो पट की उत्पत्ति हो जाने पर भी पट का प्रागभाव बना 
रहेगा और उस स्थिति में तन्त॒वों में पड का प्रत्यक्ष होने के समय पट के प्रागमाव के 
भी प्रत्यक्ष की आपत्ति होगी | पठ की उत्पत्ति होने पर भी पट के प्रागभाव का नाश न 
मानने पर एक दूसरी भी आपत्ति होगी । वह आपत्ति है “उत्पन्न पठ के पुनः उत्पत्ति की 
आपत्ति! | आशय यह है कि यदि प्रागममाव को विनाशी न माना जायगा, तो पट की 


३४ तर्कभाषा, 


उत्पत्ति के, समय भी पट का प्रागभाव बना रहेगा, उसका परिणाम यह होगा कि उस 
सम्रय पट को उत्पन्न करने वाली पूरी सामग्री सुलभ हो जायगी, क्यों कि तन्तु, तन्तु« 
संयोग और पट का प्रागमाव, पठ के ये समस्त कारण उस समय उपस्थित रहेंगे। इसका 
फल यह होगा कि पट की उत्पत्ति हो जाने के बाद पुनः उसकी उत्त्ति की. 
आपत्ति होगी | 


यदि यह कहा जाय कि पट की उत्पत्ति के समय पट के प्रागभाव का नाश मानने 
पर पट के प्रत्यज्ञ के समय पट्प्रागभाव के नाश के भी प्रत्यक्षकी 'आपत्ति होगी, पर 
पथ्मागभाव के नाश का प्रत्यक्ष नहीं होता, अतः यही मानना उचित है कि पथ की 
उत्पत्ति के समय पट्प्रागभाव का नाश नहीं होता, तो यह ठीक नहीं है, क्‍यों कि पट 
प्रागमभाव का नाश पट से भिन्‍न नहीं होता । पट ही पट्प्राग्माव का विनाश है, अतः 
जत्र पट का प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है तब पटपप्रागभाव के नाश का भी प्रत्यक्ष हो ही 
जाता है | इस लिये पट की उत्पत्ति के समय पटपप्रागभाव का नाश मानने में कोई बाघा 
नहीं हो सकती | प्रागभाव उत्पन्न न होने पर भी नश्वर है। इसी आधार पर उसका 
लक्षुण किया जाता है “अजन्यत्वे . सति विनाशित्वे च सति अभावत्वम्‌--अजन्य होते 
हुये नष्ट होने वाला अभाव । 


सत्कायबादी का आशक्षेप और उसका उत्तर-- 


सांख्य आदि कतिपय दर्शन सत्कार्यंवादी हैं| उनका कथन है कि कार्य की उत्पत्ति 
के पूर्व कारण में कार्य का अभाव नहीं माना जा सकता | क्‍यों कि जिस कार्य का जहाँ 
अभाव है वहाँ यदि उसकी उत्पत्ति मानी जायगी तो बादू से भी तेल की उत्पत्ति की: 
आपत्ति होगी, क्यों कि जैसे उत्पत्ति के पूर्व तिछ में तेल न रहने पर भी तिल से तेल 
को उत्पत्ति होती है उसी प्रकार बालू में तेल न रहने पर भी बालू पेरने से भी तेल 
की उत्पत्ति होनी चाहिए | अतः यह तथ्य स्वीकार करना चाहिये कि कारण में कार्य 
अव्यक्त रूप से रहता है। तेल तिल में अव्यक्त रूप से रहने के कारण ही तिल से उत्पन्न 
होता है और बाद में न रहने के कारण बाल से नहीं उत्पन्न होता। अतः उत्पत्ति के 
पूर्व कारण में कार्य का प्रागमाव अप्रामाणिक है। 

इस आत्षिप के उत्तर में असत्फायवादी न्याय-वैशेषिक दर्शन का यह कथन है कि 
, उत्पत्ति के पूर्व कारण में कार्य की अव्यक्त सचा मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 
क्यों कि कारण में कार्य का प्रायमाव मानने पर भी कोई आपत्ति नहीं होती है । तिल के 
समान बादू से भी तेल की उत्पत्ति की जो आपत्ति दी गई है बह नहीं हो सकती, क्यों 
कि तिल और बालू में तेल का अभाव समान नहीं दै, तिल में उसका प्रायमाव है और 
“बालू में उसका अत्यन्तामाव है। नियम यह है कि जिसमें जिस कार्य का प्रागंभाव होता 


तकंभाषी - शेड३: 


हक 


' है उसी से उसकी उत्पत्ति होती है, अतः तिल से ही तेल उत्पन्न हो 'सकता?:है,-बालू से 
नहीं उत्पन्न हो सकता | 


यदि पूछा जाय कि तिल में तेल काइप्रागभाव है किन्तु बालू में नहीं है, इसमें क्या 
प्रमाण है ? तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि इस प्रकार का प्रश्न सत्काय॑वाद में भी उठ 
सकता है| उस बाद में भी यह पूछा जा सकता है कि तिल में तेठ अध्यक्त रूप से है 
और बालू में नहीं है, इसमें कया प्रमाण है ! यदि इसके उत्तर में रुत्कार्यवाद की ओर: 
से यह कहा जाय कि यतः तिल से तेल उत्पन्न होता है, बालू ,से नहीं उत्पन्न होता, अतः 
यह कल्पना की जा सकती है कि तिल में तेल अव्यक्त रूप से विद्यमान है और बालू में: 
नहीं है | तो इसके प्रतिवाद में यह कहा जा सकता है कि इस उत्तर से सतकार्यवाद का 
समर्थन नहीं किया जा सकता, क्योंकि हस प्रदार का उत्तर असत्कार्यवाद में भी दिया 
सकता है। उस वाद में भी यह कहा जा सकता है कि यतः तिल से ही तेल उत्पन्न होता 
है, वाल से नहीं उत्पन्न होता अत; निर्बाध रूप से यह कहा जा सकता है कि तेल का 
प्रागमाव' तिल में ही होता है, वाल में नहीं होता । 


यदि यह शंका की जाय कि उत्पत्ति के पूर्व तेल का अमाव तिल में भी है वाल में 
भी है, और अभाव की कोई मूर्ति या कोई गुणधर्म नहीं होता, ऐसी स्थिति में यह 
मानने का कोई आधार नहीं है कि तिल में तेल का अभाव अन्य है और बाद में 
तेल का अभाव अन्य है। तिल में रहने वाढा तेल का अभाव प्रागमाव है और बाद में 
तेल का अभाव तेल का अत्यन्ताभाव है । तो यह शंका डचित नहीं है, क्योंकि अमाव 
की यद्यपि कोई मूर्ति नहीं होती, उसका कोई गुणघर्म नहीं होता, तथापि डसका अपना 
एक स्वरूप होता है । वह खरहे की सींग जैसा अछीक-निरसस्‍्वरूप नहीं होता । अतः 
उसमे स्वरुपभेदमूलक भेद का होना अनिवार्य है। अभाव के स्वरूप की निष्पत्ति 
प्रतियोगी और आश्रय पर निर्भर होती है।जिस अमाव का प्रतियोगी 
और आश्रय प्रमाणसिद्घ होता है वह अभाव मान्य होता है और जिलका 
उक्त दोनों में से एक अप्रामाणिक होता है वह अमाव -मान्य नहीं होता। 
जैसे शेयत्व, वाच्यत्व आदि केवलान्वयी घमर्मों का अमाव आश्रय की अप्रामाणिकवा 
के कारण तथा शशश्द्भः का अभाव प्रतियोगी की अप्रामाणिकता के कारण 
अपान्य है | जो अमाव मान्य होते हैं उनमें अ्रतियोगिता के भेद से भेद होता हैं। 
प्रतियोगिता के भेद के कई कारण होते हैं, जेसे प्रतियोगी का भेद, प्रतियोगिता के 
अवच्छेदक धर्म या सम्बन्ध का भेद आदि | घट्त्वेन पटो नास्ति, घय्त्वेन मठो नास्ति, 

इन प्रतीतियों के विषय भूत अभावों की प्रतियोगिता प्रतियोगी के भेंद से मित्र होती 

ऐ । गुरुववान नास्ति, रखवान्‌ नास्ति, इन प्रतीतियों के विषयभूत अभावों की प्रति- 


- बै४४ तक्षभाषा 


उत्पन्नस्य कारणेड्सावः प्रध्यंसाभावः । प्रध्वंसो निनाश इति यावत्‌। यथा 
भग्ते घटे कपाल्‍्मालायां घटाभावः | स च मुगद्रप्रद्यरादिजन्यः । स चोत्पत्ति- 
सानप्यविनाशी नष्टस्य कार्यस्य पुनरनुत्पत्तेः । 


योगिता अवच्छेदक घमम के भेद से भिन्‍न होती है । संयोगेन घण्े नास्ति, समवायेन 
घट्ये नास्ति, इन प्रतीतियों के विषयभूच अभावों की प्रतियोगिता अवच्छेदक सम्बन्ध के 
भेद से भिन्न होती है | 

उत्तत्ति के पूदे तिल में विद्यमान तेलाभाव और दादू में विद्यमान तैलाभाव में 
भेद है, क्‍यों कि उनक्की पतियोगित्राबों में भेद है। जैसे तिल में विद्यमान दैलामाव- 
तेलप्रागमाव की तैलनिछ प्रतियोगिता बालू में विद्यमान तेलामाव की तैलनिष्ठ प्रति- 
योगिता से भिन्‍न है, क्यों कि पहले अमाव की प्रतियोगिता किसी घर्म या सम्बन्ध 
अवच्छिन्न नहीं है और दूबरे अभाव की प्रतियोगिता सम्बन्ध और घर्म से अवच्छिन्त 
होती है | इस लिए उक्त प्रतियोगितायों के भेद से उक्त प्रतियोगितावों के निरूपक् अमार्वों 
में भेद का होना अपरिहार्य हे | 
प्रध्वंस-- 

किसी वरूठ ढ़ी उत्तत्ति के बाद उसके कारण में उस वस्तु का जो अभाव होता है 
वह 'प्रध्वस' नामक अभाव है। “प्रध्वंस” का अर्थ है विनाश | जैसे कपल में घऋ की उत्पत्ति 
के परचात्‌ घट पर मुदूगर का अभिषात होने के फलस्वरूप कपार में जो घठ का अभाव 
होता है वह घन की उत्पत्ति के बाद का झारणगत अभाव होने से घठ का प्रध्व॑स! है | 
वह उत्तत्तिमान्‌ होने पर भी अविनाशी होता है। अर्थात्‌ प्रध्वंस रा जन्म तो होता है, 
पर नाश नहीं होता | इतीलिये उसका रूकछृण किया जाता है--जन्य द्वोते हुये नष्ट न॑* 
होने वाला अभाव । 

प्रश्न हो सकता है कि प्रध्वंछ लव जनन्‍्य वस्तु है तब अन्य ऊन्‍्य वस्तुवों के समान , 
उसका भी विनाश होना आवश्यक है, जैसा कि भगवान्‌ कृष्ण ने गीता में कहा हे 
जज्ञातस्थ हि धर वोसृत्युः' उत्पन्न होने वाले का विनाश घुव है, तो फिर जननशील 
प्र्ध॑साड़ो अश्विनाशी मानने का कया कारण है! उत्तर यह है-यदि प्रध्वंस विनाशी होगा 
तो प्रस्वेंस का नाश होने पर प्रथ्वस्त पदार्थ के पुनः अस्तित्व की आपत्ति होगी, क्‍यों कि 
जेँसे प्रायमाव का नाश होने पर प्रायमात्र का प्रतियोगी अपने विरोधी के न रहने से 

अस्तित्व में आ चाता है उसी प्रकार प्रध्इंस का नाश होने पर प्रध्वत के प्रतियोगी 

का भी उसका कोई विरोधी न रह जाने से अस्दित्व में जा जाना न्यायप्राप्त है। पर 
ऐसा कमी होता नहीं ध्वस्त वस्तु कमी पुनः अस्तितर में आती नहीं | अठः यही मानना 
डचित प्रतीत होता है कि प्रध्व॑ंच! का विनाश नहीं होता । 


र 


लकंमाया - घ्ड्शु 


त्रेकालिको5भावो उत्यन्ताभाबः । यथा वायौ रूपाभावः । 
अन्योन्याभावस्तु तादात्म्यप्रतियोगिकोडभावः | 'घढः पटो न भब॒ति' इति। 
तदेवमथो व्याख्याताः | 


ननु ज्ञानाद ब्रह्मणों वा अर्थों व्यतिरिक्ता न सन्ति | मेवमू, अर्थानामपि 
अ्रव्यक्षादिसिद्धत्वेनाशक्या पलापत्वातू । 


॥] 


अत्यन्ताभाव--- 


जो अभाव परेकालिक हो--भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ तीनों काल में रहे, उस 
संधर्गामाव का नाम है “अत्यन्ताभाव! । उसकी व्युत्पत्ति है--अन्तम्‌ अभावम्‌ अतीतः 
अत्यन्त,, स चासौ अभाव; | इसका अथ है अभाव को अतिक्रान्त करने वाढा अभाव 
अर्थात्‌ जिस अभाव का कभी अभाव न हो। जैसे वायु में रूप का अभाव | वायु में 
रूप कभी नहीं होता, उसमें रूप का अभाव सदेव रहता है, अतः वायु मे रहने वार 
रूपाभाव रूप का अत्यन्तामाव है। 


अन्योन्याभाव-- 


जो अभाव अपने प्रतियोगी के तादात्म्य का विरोधी होता है. उसे अन्योन्याभाव 
कहा जाता है। दो बस्तुवों में अन्योन्यप्रतियोगिक और अनन्‍्योन्यानुयोगिक होने से 
इसका नाम अन्योन्याभाव है | जेसे 'घढः पटठो न भवति? एवं पट घटणो न मबति! इस 
अ्कार प्रतीत होने वाला घट में पट का और पट में घट का भेद | यह भेद घट और पट 
में अन्योन्यप्रतियोगिक और अन्योन्यानुयोगिक होने से अन्योन्याभाव कह्दा जाता है । 
आंहर्गामाव में यह चात नहीं होती, वह अन्‍्योन्यप्रतियोगिक और अन्योन्यानुयोगिक 
नहीं होता । जैसे घट और रूप के बीच रूप में घट का अव्यन्ताभाव द्वोता है, पर घट में 
रूप का अत्यन्तामाव नहीं होता । एवं घट में रूप का प्रागभाव और प्रध्वंस होता है, 
पर रूप में घट का प्रागमाव या प्रध्वंस नहीं होता, अतः संसर्गामाव को अस्योन्याभाव 
नहीं कहा नाता | 


इस प्रकार वैशेषिक दर्शन के द्रव्य आदि खात पदार्थों का वर्णन समाप्त हुआ | 

द्रव्य आदि सात पदार्थों का निरूपण कर देने पर इस एक मुख्य बात का विचार 
कर लेमा आवश्यक है कि इन पदार्थों की बाह्य सत्ता है या नहीं ! क्‍यों कि कतिपय 
दाशंनिक सम्प्रदायों में इनकी बाह्य सत्ता नहीं मानी गई है | ऐसे सम्प्रदायों में चौद्ध- 
दर्शन और शांकर वेदान्त के सम्प्रदाय मुख्य हैं । 


बौद्ध मत के चार दार्शनिक सम्प्रदाय हैं--सौत्रान्तिक, वेभाषिक, योगाचार 
और माध्यमिक । इन चारो रुम्प्रदायों में, विश्व में जो कुछ भाव रूप में शेय 


ल्‍ के 
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है, उस सबको क्षुणिक/ माना गया हैं। “ठर्द! क्षुणिकम! यह उन सभी रुम्प्रदायों 
द्वारा उद्धोषित एक आर्य॑स्त्यः है। 'उनसें प्रथम दो सम्प्रदाय बाह्यार्थवादी 
हैं, अर्थ की वाह्म सत्ता मानने वाले हैं | अन्तर वेवल इतना ही है कि सौन्ान्तिक 
मत में अर्थ प्रत्यक्षेद्य है और वेभाषिकमत में अनुमेय दै। योगाचार मत में 
एकमात्र शान? ही प्रमाणसिद्ध वस्तु है। 'अर्थ' उसी का आकार है। उससे एथक्‌ 
अर्थ की कोई सत्ता नहीं है । इसीलिये योगाचार के सिद्धान्त को 'साकार शानवादः के 
नाम से व्यवह्मत किया जाता है | माध्यमिक मत में ज्ञान की भी सत्ता अस्वीकृत कर 
दी गई है।शान और अर्थ दोनों का कल्पित माना गया है | उसकी दृष्टि में 'सबंशुम्यता! 
ही तथ्य है | 'सर्वे शुन्यम! यही उस 8म्प्रदाय का स्वीकृत 'आर्यसत्य! है । ज्ञान और 
शान से भिन्न सब कुछ 'शून्यात्मक' तत्त्व में परिकल्पित है। यह शुन्यात्मक तत्व 'सत्‌ ; 
असत्‌ , सदसत्‌ , नो सदसत्‌ ? इन चारो कोटियों से मुक्त है | संवृति--शानवासना और 
अ्थवासना प्रावाहिक रूप से अनादि हे | उसी द्वारा शान और अथ का आभास होता 
है| संबृति के दो भेद हैं--तथ्यसंद्ति और मिथ्यासंध्वात | प्रामाणिक माने जाने वाले 
घट, पट आदि सारे पदार्थों का अवगम त्थ्यसंबृति-ह्वारा सम्पन्न होता है और अप्रा- 
माणिक माने जाने वाले रज्जुसप, शुक्तिरतत आदि का अवगम मिथ्यासंव्रति द्वारा 
सम्पन्न होता है | तथ्यसबृत्ति से होने वाला अर्थवोघ टिकाऊ तथा व्यवहारोंपयोगी होता 
है और मिध्यासंबृति से होने वाला अर्थबोध क्षुणिक एंवं व्यवहारानुपयोगी होता है । 


हन चारो मतों में योगाचार का साकारशान-वाद अपेक्षाकृत अधिक तकंसगत और 
पे कट रे 3 गी 
प्रनोवेज्ञानिक होने से विशेष प्रचलित है। अतः तकभाषाकार ने उसी मत का उल्लेख 
और निराकरण किया है | 


शांकर वेदान्त का ब्रह्मवाद योगांचार के विज्ञानबाद के बहुत निकट है। क्‍यों कि 
ब्रह्म और विज्ञान दोनों ही ज्ञान हैं और जगत्‌ उसमें उद्त होने वाली एक फह्पना- 
मात्र है| अन्तर केवल इतना ही है कि योगाचार का विज्ञान क्षणिक एवं साकार है 
और शांकरवेदान्त का ब्रह्म नित्य एव निराकार है| अर्थ की बाह्य सत्ता दोनों ही मतों 
में अमान्य है | इसीलिए ग्रन्थकार ने दोनों मतों का एक साथ उल्वेख कर एक ही 
युक्ति से उनका निराकरण कर दिया है, और अत्यन्त स्पष्ट भाषा में कह दिया हे कि 
ज्ञान से मिन्‍न अथ यतः प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सिद्ध है अतः उसका अपलाप नहीं 
किया जा सकता | उनकी प्रमाणसिद्ध बाह्य सत्ता को स्वीकार करना ही' होगा | अन्थकार 
का सुस्पष्ट आशय यह है कि जैसे प्रमाणस्िद्ध होने से ज्ञान के अस्तित्व का अपलाप नहीं 
किया जा सकता, उसी प्रकार प्रमाणसिद्ध होने से अर्थ की बाह्य सत्ता का भी अपलाप नहीं 
किया जा सकता | 


तरंभाषा श्श्छ 


यदि यह पूंछा जाय कि अर्थ की' बाह्य सत्ता में क्‍या प्रमाण है! तो 
उत्तर में 'भूतले घट: अस्ति? इत्यादि प्रत्यक्ष को प्रस्तुत किया जा सकता है, क्‍यों कि 
ह प्रत्यक्ष भूतल में घट की उत्ता को विषय करता हे और भूतल निश्चित रूप से बाह्य 
अर्थ है। यदि यह कहा जाय कि भूतल भी बाह्य पदार्थ नहीं है वह भी ज्ञान का 
आकाररूप होने से आन्तर ही है, और वही क्‍यों, जो भी ज्ञानगम्य पदार्थ है वह सब 
ज्ञानाकार होने से आन्तर है। अतः किसी भी अर्थ को रत्ता बाह्य नहीं हो सकती, तो यह- 
ठीक नहीं है, क्‍यों कि ज्ञान और उसके विषयभूत घट आदि पदार्थ दोनों यदि समान _ 
रूप से आन्तर होंगे, तो उनमें यह व्यवहारमभेद्‌ केसे होगा कि 'घट! आदि का 'अय॑ घट 
इत्यादि रूप में अड्गल्या निर्देश हो और ज्ञान! का अन्नल्या निर्देश न हो | 
दूसरी बात यह भी कही जा सकती है. कि यदि ज्ञान और उसके विषय समान 
रूप से आन्तर हैं | विषय की बाह्य सत्ता नहीं है | तो विषय की खोज शरीर के बाहर 
क्यों दी जाती है ? ज्ञान के समान उसे भी शरीर के भीतर ही क्यों नहीं उपलब्ध किया 
जाता? जल यदि ज्ञानाकार है तब तो उसे ज्ञाता को अपने भीतर ही सुलम हो ना चाहिये, 
उसके लिये नल, कूप या नदी तक दौड़ने की क्‍या आवश्यकता है ! अतः ज्ञान और 
विपय के बीच इन विपमतावों को देखते हुये दोनों में अन्तर मानना आवश्यक है और 
वह अन्तर यही हो सकता है कि ज्ञान एक आन्तर वस्ठ है और उसके विषय घट, पट 


आदि पदाथ बाह्य वस्तु हैं | 

ब्रह्म ही एक सत्य बस्तु है, जगत्‌ उसका “विवर्त' है। 'बिवर्त! का अर्थ है बह कार्य 
जो अपने कारण को किचित्‌ भी विचलित न करते हुये उससें प्रादुभू त होता है | जेसे 
घुंघले प्रकाश में रास्ते में पढ़ी रस्सी की पहचान न होने को दशा में उसके वास्तव 
स्वरूप को किचित्‌ भी विचलित न करते हुये उसकी पहचान न होने की अवधि तक 
उसमें एक सांप उत्पन्न हो दिखाने देने छगता है, इसलिये वह सांव उस रस्सी का 
(विवर्त' होता है। ठीक उसी प्रकार ब्रह्म की पहचान न होने की दशा में उसके स्वरूप 
की किचित्‌ भी विचलित न-करते हुये उसकी पहचान न होने की अवधि तक के लिये 
उसमे जगत्‌ के उत्पन्न होने और दिखाई देने की कल्पना न्यायप्रात्त हे और इसीलिये' 
“जगत ब्रह्म का विवर्त है? इस विवतंवाद में भी अर्थ की वास्तव बाह्य सत्ता नहीं सिदूघ 
होती । तर्कमाषाकार को यह वाद भी मान्य नहीं है, क्यों कि रस्सी में दिखने वाले सांप 
को और जगत्‌ को एक ठुला १२ तौलना उचित नहीं हो सकता, क्‍यों कि रस्सी का सांप 
कुछ ही क्षुणों म॑ समास हो जाता है पर जगत्‌ तो युग-युर्गां तक नहीं उमाप्त होता । 
दूसरी बात यह कि रस्छी एक दिखने वाली वस्तु है अतः कारणवश किसी समय अपने निज 
रूप में न दिखने पर कुछ कारणों से उसमें दिखने वाले सांप की उत्पत्ति मानने में कोई 
बाघा नहीं जान पढ़ती, पर ब्रह्म तो अतीन्द्रिय तत्त्व है, दिखने वाली वस्तु नहीं है । फ़िर 


श्र्ष्ष तर्कभाषा 


५, बुद्धिरुपलव्घिज्ञानि प्रत्यत् इत्यादिभिः पर्या यशव्दैयो 5भिधीयते सा बृद्धिः । 
आर्थप्रकाशो वा बुद्धिः। सा च संक्षेपत्रो द्विबिधा। अनुभवः स्मरणं च। 
अनुभवो5पि द्विविधे यथा्थो्यथा्थइचेति । 


तत्र यथार्थोडथोबिसंवादी | स च प्रत्यक्षादिप्रमाणैजन्यते ! यथा घक्लुरादि- ' 
'भिरदुष्टेः घटादिज्ञानम्‌ | धूमलिज्ञकमग्निज्ञानम्‌ | गोसाहश्यद्शेनाद्‌ गवयशव्द- 
वाच्यताझानम्‌ | ज्योतिशेमेन स्वर्गकामी यजेत' इत्यादिवाक्याजू ब्योतिष्टोमस्य 
स्वर्गसाधनताज्ञानं च | 


उसमें दिखने वाली दूसरी वस्तुवों का जन्म केसे माना जा सकता, है ! अतः जगत्‌ को 
अहा का 'विवते! कहना युक्तिसंगत नहीं जान पढ़ता | 
फलतः वेदान्त के ब्रह्म और योगाचार के विज्ञान से अतिरिक्त अर्थ की सत्ता 
प्रमाणसिदूध है, अतः “अर्थ! के बारे में जो निरूपण किया गया वह अत्यन्त स्मीचीन है। 
न्यायदर्शन के प्रथम सूत्र में प्रमाण, प्रमेणय आदि सोलह पदार्थों का उल्लेख जिस 
कप से किया गया है उसी क्रम से तकंमाषा की रचना की गई है | उस क्रम के अनु- 
सार प्रमाण का निरूपण कर आत्मा. शरीर आदि बारह प्रमेयों के निरूपण के प्रतह्ष में 
चौथे प्रमेय अर्थ! के अन्तर्गत वेशेषिफक दर्शन के अभिमत द्रव्य, गुण आदि सात 
पदार्थों का निरूपण अब तक किया गया, अब पांचवें प्रमेय 'बुद्धि' के निरूपण का अवध्षर 
है | किन्तु उसके सम्बन्ध में बहुत-सी बातें वैशेषिक शास्त्रोक्त रू, रत आदि चौबित 
गुणों का निरूपण करते समय ही कह दी गयी हैं । अतः इस अवसर पर अब थोड़ा ह्दी 
कहना है, जो हस प्रकार है । 
बुद्धि-- 
बुद्धि, उपलब्धि, श्ञान, प्रत्यय आदि शब्दों से जित आत्मगुण का अभिषान होता 
है उसका नाम है 'बुद्धि' | अथवा 'अथ के बोध' का नाम है 'बुद्धिः । वह संक्षेप से दो 
प्रकार की है--अनुभव और स्मरण | अनुभव के दो मेद हैं--यथार्थ और अयथार्थ | 


थथाथ-- 

जो अनुभव अर्थ का अविसंद्रादी होता है, जो अर्थ के बारे में उसके वास्तव 
स्वरूप के विपरीत कोई बात नहीं बवाता किन्तु जो अर्थ जैसा होता है उसे बैसा ही 
बताता है, उसे उसके मिजी रूप में ही ग्रहण करता है, उस अनुमव को धथार्थ! कहा 
जाता है। यह अनुभव प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द, इन चार प्रमाणों से 
उत्पन्न होता है | जैसे चक्ु, घट और आत्मा में कोई दोष न रहने पर घट के साथ 
चन्तु के संयोग से उत्पन्न होने वाला घट का प्रत्यक्ष अनुभव, पर्वत में बहिव्याप्यधूम के 
व्यथार्थ सम्बन्धशान से उत्पन्न होने वाला पर्वत में वहिं का अनुमिति रूप अनुभव, गवय 
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अयथाथरतु अर्थव्यमिचारी, अप्रमाणजः। स त्रिविध+--संशय३, तर्को. 
विपयेयरचेति । संशयततरकों वल््येते । 


विपयेयरतु अतस्मिस्तदूप्रहः | भ्रम इति यावत्त्‌। यथा पुरोचर्तिन्यरजते 
शुक्त्यादी रजतारोपः 'इदं रजतम्‌” इति। 


के उपदेश आरण्यक पुरुष के गोसहशो गवयः इस वाक्य के 'गोसहश गवयपद का 
वाच्य है? इस अर्थ का स्मरण होने पर 'प्शुक्शिप में गोसाहश्य के दर्शन” से उत्पन्न 
होने वाला 'गोसहश म॑ गवयपदवाच्यत्व का उपमितिरूप अनुभव और चज्योतिष्ठो मेन 
स्वरगंकामी यजेत- स्वर्ग चाहने वाला पुरुष स्वर्ग के साधन ज्योतिष्टोम याग को करे! 
इस वेदवाक्य से उत्पन्न होने वाला 'ज्योतिष्टोम याग में इष्टताधनता -स्वर्गसाघनता 
का शाब्दबोधरूप अनुभव? | 


अयथार्थ-- 


जो अनुभव, जेसा अथ्थ होता है वैसा न होकर, उसके विपरीत होता है उसे 
धअयथार्थ' कह्दा जाता है| यह अर्थ का व्यमिचारी होता है, क्‍यों कि जो अर्थ जहाँ नहीं 
होता यह वहाँ मी उत्पन्न होता है। जैसे सीपी में चांदी नहीं होती पर चांदी का 
अयथा्थ अनुभव उसमें भी होता है। यह “अप्रमाणज' होता है | अप्रमाणज का अर्थ है-- 
अपूर्ण प्रमाण से उत्पन्न होने वाला | अपूर्ण प्रमाण का अर्थ हैन्वह प्रमाण जिसे उसके 
वास्तव सहयोगी शुण” का सन्निधान ने होकर उसके बदले किसी दोष? का सन्निधान 
हो जाता है | यह दोषसहऊझत प्रमाण ही अप्रमाण या प्रमाणाभार कहा जाता है। इसीसे 
अयथार्थ अनुभव का उदय होता है। जेसे चांदी के प्रत्यक्ष अनुभव के लिये प्रमाणभूत 
चक्तु को चांदी के साथ उसके संयोगात्मक सन्निकर्षरूप 'गुण” की अपेक्षा है, पर जब 
चांदी के सन्निहित न होने से उसके साथ चक्षु का संयोग नहीं हो पाता किन्तु सूर्य के 
प्रखर प्रकाश में सीपी में चांदी की चमचमाहद देख चांदी का स्मरण हो जाता है, और 
वह स्मरण ही दोष के रूप में चन्छु का सहयोगी बन जाता है तन्र चनक्नु इस दोष के सहयोग 
से सीपी को ही चांदी के रूप मे प्रदशित करता है। तो इस प्रकार चांदी के रूप में जो 
सीपी का प्रत्यक्ष अनुभव होता है वह दोषसहकृत चक्षुरूप अप्रमाण से उत्पन्न होने के 
कारण अयथाथ होता है । 


अयथार्थ अनुभव के तीन भेद हैं--संशय, तर्क और विपर्यय | संशय और तर्क का 
वर्णन आगे किया जायगा | इस समय केवल विपर्यव का ही वर्णन करना दे जो संक्षेप 
में इस प्रकार है। ह 
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विपयेय-- 

जहाँ भिसा वस्तु का अभाव होता है, वहाँ यदि उस वस्तु का अनुभव हो तो उस 
अनुभव का नाम होता है “विपर्यय' | इसका दूसगे प्रसिद्ध नाम है प्र । जैसे पुरोवर्ती 
श्जतभिन्न शुक्तिका में रत का आरोप । शुक्तिक्रा में तादात्म्य सम्बन्ध से रजत का 
अभाव होता हैँ अतः कदाचित्‌ यदि शुक्तिका में तादात्य सम्बन्ध से रजत का अनुभव 
होता है, तो चह शुक्तिका में रजत का विपर्यय कहा जाता है। उठ बिय्यव को 
$इ6ं रततम--पुरोवर्ती वस्तु रजत है? हस शब्द से व्यवह्मत किया जाता है| इस 
अनुभव में पुरोवतीं शुक्ति में ताशत्म्य सम्बन्ध से रजत का भान होने से धर्मी के 
पारतन्य से उसके धर्म रजतत्व का भी उसमें समवाय सम्बन्ध से भान होता है | अतः 
यह अनुभव जेसे पुरोवर्ती शुक्ति में रजत का विपर्यय है उसी प्रक्तार शुक्ति में रजतत्व 
का भी विपयंय है । 

विपर्यय के स्वरूप और सामग्री के विषय में विभिन्न दार्शनिक्नों के विभिन्‍न मत हैं। 
उन सभी मतों को पाँच रूपों में विभक्त कर ख्याति? के नाम से अमिहित किया गया 
है । दाशंनिक लगत्‌ में इस ख्यातिपच्चक की चिर प्रसिद्धि है। उनका संग्रह निम्न 
कारिका में इस प्रकार किया गया है । 


आत्मख्यातिरस्त्खातिरख्याति: ख्यातिरन्यथा | 
तथाउनिवंचनखयातिरित्येतत्‌. झ्यातिपश्चकम || 


मुख्य ख्यातियाँ पाँच हैं--आत्मख्याति, असत्खयाति, अख्याति, अन्यथाझ्याति 


और अनिरव॑चनीयख्याति | 


आत्मख्याति-- 

यह बौद्धदर्शश की अमिम्रत खपाति है। इसकी स्थापना विज्ञानवादी योगाचार ने 
की है। इसका आशय यह है कि भअ्रमस्थल में आ्रान्त व्यक्ति फे आत्मा-ज्ञान की ही 
पुरोवर्ती-रूप में ख्याति होती है। श्रान्त व्यक्ति अपने अन्तःस्थित ज्ञान को ही 
बाहर देखता है। सामने चमकती सीपी के ऊपर अपने अन्तःसुप्त रजताकार ज्ञान को 
ही 'इदं रजतम? इस शब्द से व्यवह्वत करता है। तात्पर्य यह है कि पहले कभी रजत 
का दर्शन हो रजताकार वासना जिसके द्वदय में अवस्थित रहती -है, वह कालान्तर में 
जब कभी रजत जेसी चमकीली सीपी को देखता है तब उसकी वह वासना जाश्त हो 
रजताफार स्मरण उत्पन्न करती है। फ़िर उस स्मरणात्मक ज्ञान के आकारभूत रजत का 
अनुभव 'अहं रजतम? अथवा “अहं रचतं स्मरामि! हस रूप में न होकर 'हृदं रजतम 
इस रूप में होने लगता हे | स्मरणास्मक ज्ञान के आकारभूत रजत को ग्रहण करनें वाले 
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इस अनुभव को ही “्रम! कहा जाता है| यह अत यतः ज्ञान! के आत्मभूत आकार को 
अहग करने वाली स्वाति है। अतः इसे आत्मख्याति” कहा जाता है । 


आत्मख्याति” के इस विवेचन पर यह प्रश्त हो तक़ता है कि योगाचार के मत में 
चाह्य अथ नहीं माना जाता अनः उस मत में सवत्र शञान ही विभिन्‍न अर्थों के रुप में 
भासित होता है। तो फिर जैसे अ्रमस्‍्थल में ज्ञानात्ममूत अर्थ का ही बाह्य आमभाष् 
होता है और उस आभास को ही आत्मविषयक-श्ञानाव्मभूत जर्थ-विषयक होने से 
“आत्मख्यातिः कहा जाता दै। उसी प्रकार उक्त मत में प्रमास्थर में भी श्ञानात्ममूत 
अथ का ही वाह्य आभास होता है, अतः प्रमास्थडीय आभास को भी अर्थात्‌ प्रमा को 
भी 'आत्मख्यातिः कहना ही उचित है, ऐशी स्थिति में केवल भ्रय को ही आव्यस्याति 
कहने का कया औचित्य है ! 

उत्तर में कहा जा सकता है कि यतः रजनश्रन के पूर्व नियमेन रजताक्ार स्मरण 
उत्सनन होता है। वह स्मरण प्रकटशानाव्मक होने से आत्मरूर है, उसका आकारभूत 
रजत भी उससे भिन्न ने होने के कारण आत्मरूप है | भ्रम उस आत्मभूत रजत को 
विषय करने से आत्मविषयक्र है अतः डसे 'आत्मस्याति” कहना उचित है। किन्तु 
रजतप्रमा के पूर्व रजतप्मरण द्वोने का नियम नहीं है हसलिये प्रमा प्रट ज्ञान के 
आकारमूत रजत को विषय न कर अप्रकट शानात्मक वासना के ही आकारभूत रजत 
को विषय करती है। अप्रकट्शान को श्ञान न कहकर वासना कहने के कारण आत्मा 
नहीं कहा जाता, अतः उसके आकार को विधय करने वाला प्रमात्मक ज्ञान आत्मविषयक 
नहीं होता। इसलिये प्रपा को 'आत्मदंयाति! नहीं कहा जा सकता । 

असत्रुषाति-- 

यह भी बौद्धद््शन की अभिमत ख्याति है | इसकी उद्धावना माध्यमिक-आचायों 
ने की दे। असत्ख्याति' का अर्थ है--अपदू को अहण करने वाला ज्ञान | भ्रमस्थल में 
असद्‌ अर्थ का ही ज्ञान होता दै। जैसे रजन सीपी में असद्‌ है। फिर भी कारण- 
विशेषत्रश सीपी में रजत का भ्रम होता हैं। यह श्रम असदूविषयक होने से 
अतत्खयाति? है | 

प्रश्न हो सकता है कि माध्यमिक मत्र में 'शुल्यता? हीं पारमाथिक है | उससे भिन्‍ने 
जो कुछ बुद्धियोचर होता है बह सब अतत्‌ है। शूल्यता? ही स ज्र मिन्‍न-मिनन सद्‌ के 
रूर में भासित होती है। इस स्थिति में जेसे लोकसिद्ध भ्रम असद्य्राही है उसी प्रकार 
छोकसिद्ध प्रमा भी अतदूप्राही है। अतः भ्रम और प्रमा दोनों में जब असदूभाहित्व 
सप्तान है तव एक को ( अ्रमको ) “अउत्सपाति! कहने और दूसरे को--प्रमा को 
“असत्‌रुषातति! न कहने का कोई ओचित्य नहीं है | उत्तर में कहा ला सकता है कि यह 
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ठीक है कि जैसे भ्रम का विषय असत्‌ है उसी प्रकार प्रा का भी विषय अस्त है, फिर 
भी दोनों के असदयप्राहित्व में भेद है, वह भेद यह है कि प्रमात्मक शान वस्तुदृष्य्या 
असत्‌ किन्तु लोकदृष्टया सत्‌ अर्थ को ग्रहण करता है और अ्रमात्मक शान वस्त तथा 
लोक दोनों ही दृष्टि से असदू आर्थ को ग्रहण करता है, इसीलिये “भ्रम!” को 'असतूख्याति! 
कहा जाता है किन्तु प्रमा! को असत्खयाति” नहीं कहा जाता | 

अख्याति-- 

यह मीमांख॒दर्शन के प्रभाकर सम्प्रदाय की अमिमत रूयाति है। इसका अर्थ 
है--विशिष्ट की अख्याति। “विशिष्ट की भख्याति का अर्थ है-घमंविशिष्ट धर्मी 
अथवा विशेषण-विशिष्ट विशेष्य की अख्याति अर्थात्‌ धर्मी के साथ धर्म के या 
विशेष्य के साथ विशेषण के सम्बन्ध की अख्याति । कहने का आशय यह है कि घर्मी 
और घर्म के परस्पर सम्बन्ध को ग्रहण न करने वाला किन्तु धर्मी और घर्म को स्वरूपतः 
गअहण करनेवाला ज्ञान ही 'भख्याति' शब्द से प्रतिपादित होता है | इस मत में भ्रमध्यल 
में विशिष्माही एक शान का जन्म नहीं होता किन्तु घर्मो का अनुमव और घर्म का 
स्मरण, ऐसे दो श्ञान का जन्म होता हे। दोनों शान के विषयों में अपम्बन्ध तथा दोनों 
ज्ञानों में भेद होता है किन्तु दोषवश उनका ज्ञान नहीं होता | इस ज्ञान के न होने के 
कारण ही अ्रमस्थल में होने वाले विशिष्ट अग्राही ज्ञानद्वय को विशिष्टप्राही एक शान के 
रूप में व्यवह्मत किया जाता है | 

प्रश्न हो सकता है कि भ्रमस्थल में उक्तरीत्या जब धर्मी और घर्म के दो ज्ञान 
होंगे तब उनमें कोई भी शान 'तदभाववान्‌ में तत्पल्‍ारकः तो होगा नहीं, तो फिर उन 
दोनों को अथवा उनमें किसी एक को भ्रम शब्द से केसे व्यवद्धत किया जायगा £ 
क्योंकि कोई भी शान अप शब्द से व्यवह्वत होने का भाजन तभी होता दे जन्न वह 
तदभाववान्‌ धर्मी में तस्प्रकारक? हो। इसके उत्तर में यह कहा जा सकता है कि भ्रपृध्थल 
में होने वाले दोनों ही शानों को श्रम शब्द से व्यवहूत करने में कोई बाधा नहीं हे, 
क्योंकि अ्रमस्थल में विभिन्‍न ज्ञान के विषयों में भी विशेष्वविशेषणभाव मान्य है | 
इसलिये प्रमध्यल के इृदम! इस अनुभव में उस, स्थल के रज़तम?! इस स्मरण की 
रजतत्वगत प्रकारता से निरूपित विशेष्यता, और “रजतम? इस स्प॑र॑ण से 'इद्म? इस 
अनुभव की शुक्तिगत विशेष्यता से निरूपित प्रकारता के रहने से 'हृद्म! यह अनुभव 
रजतत्वगतप्रकारतानिरूपित शुक्तिगतविशेष्यताशांडी तथा 'रजतम! यह स्मरण 

शुक्तिशत विशेष्यतानिरूपित रजतत्वगत प्रकारताशाली होने से भ्रम शब्द से व्यवह्मत होने 
का भाजन हो जायगा । इस बात को “गदाघर भद्दाचार्य! ने 'तत्त्वचिन्तामणि), प्रत्यक्षुखण्ड 
के प्रामाण्यवाद में गुरूणान्तु स्वान्ड्येण आमाण्योपस्थिती घर्मिज्ञानम! ईठ 
दौधिति की व्याख्या करते हुये इस प्रकार प्रस्तुत किया हे । 
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स्व॒तन्त्रोपस्थिताप्रासाण्यनिष्ठप्रकारतानिरुपित--धरर्मि निएविशेष्यता निरुपक- 
तज्ज्ञानगोचरानुभवरुपज्ञानान्तरमित्यर्थ/ । 
सुरुप्त में कोई भी शान अप्रप्ताण नहीं होता | उस मत में एक पदार्थ का अन्य 
पदार्थ के रूप में ज्ञान कदापि नहीं होता । अतः तज्ञान में अप्रामाण्प के सम्बन्ध को 
विषय करने वाछा एक ज्ञान न होकर अप्रामाण्य का स्मरण और तस्शान का अनुभवरूए 
ज्ञानहय होता है। भिन्‍न शानों की विषयतावों में भी निरूप्यनिरूपक्रभाव होने से वह 
अनुभव अप्रामाण्यनिष्ठप्रक्नरतानिरूपित-तज्ञाननिष्ठविशेष्यताशाली' होता है | 


प्रश्न हो उकऊता है कि अ्रमस्यल में होने वाले दोनों ज्ञानों की विषयतात्रों में जन 
निदरुप्यूनिरूपकेभाव मान्य है तब दो ज्ञान मानने की क्या आवश्यकता है! दो के स्थान 
मेँ एक ही ज्ञान क्यों नहीं मान लिया जाता ! उत्तर यह है कि ग्रप्तस्थल में दो ज्ञान इसलिये 
नहीं माने जाते कि दो मानने की कोई आवश्यकृता है, किन्तु दो इसलिये माने जाते 
हैं कि दोनों के विषयों को ग्रइण करने वाले एक शान का जन्म नहीं हो सक्तता, जैसे रजत- 
शूत्य शुक्तिदेश में रजतत्व के साथ इन्द्रिय सन्निकर्ष न होने से शुक्ति के 'इद्मू' इत्या- 
कारक प्रत्यन्ञामुभव के साथ रजत या रजतत्व का अनुभव नहीं हो सकृता और रजताकार 
संध्कार के उद्वोध के समय शुक्ति के इृदमाकार संस्कार का उद्बोध न होने से रजत के 
स्मरण के साथ शुक्ति के इद्पाकार स्मरण का उदय नहीं हो सकृता । 

पुनः प्रश्न हो सकता है कि जब प्रभाकरमत में भी रजतलनिष्ठप्रकारतानिरूपित- 
शक्तिनिष्ठविशेष्याशाली ज्ञान मानना आवश्यक हो गया तो प्रभाकर भी अन्यथा* 
ख्यातिवादी हो गये, तो फिर उन्हें अख्यातिवारी या सवज्ञान-वाथाथ्यवादी कहना केसे 
संगत होगा ! इसका उत्तर यह है कि यतः प्रभाकर को, जिस घ॒र्मी में जो धर्म जिस 
सम्बन्ध से नहीं रहता उस घर्मी मे उस घर्म के डस सम्बन्ध का ज्ञान अप्रान्य है, अतः 
उन्हें अन्यथाख्यातिवादी न कह कर अख्यातिवादी कहने और इस प्रकार का अ्रम[त्मक 
ज्ञान मान्य न होने से सर्वशानयाथाथ्यंत्रादी कहने में कोई असंगति नहीं है। 


प्रश्न होता है कि जब प्रभाकर के मतानुसार भ्रप्रस्थल में शुक्ति में रनदत के सम्बन्ध 
का शान अमान्य है तब उस मत के अनुसार रजत चाहने वाले पुरुष की अ्रउष्थर में 
शक्ति को हस्तगत करने में प्रवृत्ति केसे होगी ? इसके उत्तर में दो बातें कही जा सकती 
हैं, एंक तो यह कि रजतार्थी पुरुष किसी वस्तु को हस्तगत करने के लिये जो प्रवृत्त होता 
है वह इसलिये नहीं कि वह उस वस्तु को रजत समझता है, किन्तु इसलिये प्रदत्त होता 
है कि वह शुक्तिको रजत से मिन्‍तर नहीं समझता। इसका अर्थ यह हुआ कि रजत की 
कामना से किसी व्छु को अहण करने की प्रवृत्ति के प्रति उस वस्तु में रजतत्व का संसगज्ञन 
फारण नहीं है अपितु रजतत्व के असंसर्ग का अज्ञान कारण है। यह अज्ञान ही उस वस्तु का 

र्रे 
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अनुभव और रजत का स्मरण होने पर उस वच्तु के ग्रहणार्थ पुरुष को प्रदत्त करता 
है। दूसरी बात यह है कि किसी वस्तु को अहण करने के लिये रजतार्थी पुदप की प्र्नत्ति 
के प्रति उस वस्तु में रजःत्त का संसर्गज्ञान कारण नहीं है किन्तु उस वच्तु में रजतत्व का 
ज्ञान कारण है, और उस वस्तु में रजतत्वज्ञान का अर्थ है--रजतत्वनिष्ठप्रकारतानिरूपित- 
तदस्तुनिष्टविशेष्यताकज्ञान | यह शान शक्ति में रजतत्वसंसग के भान के विना भी 
उपयुक्त रीत से सम्भव है। अतः अ्रमस्यल में रजदस्मरण के साथ होने वाले शुक्ति 
इदमाकार प्रत्यज्ञ अनुभव में भी 'स्मरणीयरजतत्वनिष्ठप्रकारतानिरूपित-शक्तिनिष्ठविशेष्यता- 
कत्व! होने से उससे शुक्ति में रजतार्थी की प्रवृत्ति के होने में कोई बाघा नहीं हो सकती | 
अन्यथाख्याति-- 

यह न्यायवेशेषिक दर्शन की अमिम्रत ख्याति है। इसका अर्थ है एक वस्तु का 
अन्यवस्तु के रूप में शान । जैसे शुक्ति का रजतर्वेन, रज्जु का सर्पत्वेन, 'इद रजतम! 
'अय॑ सप४ इत्यादि ज्ञान | इस प्रकार के ज्ञान को अस्वीकृत नहीं किया जा सकता, क्‍यों 
कि इनके उदय के बाद इदं रजतत्वेन जानामि' इमं स्पत्वेव जानामि! इस रूप में इन 
ज्ञनों का अनुभव होता है। 

प्रश्न होता है, कि शुक्तिस्थल में रजत और रख्जुस्थल में सर्प का सन्नि- 
घान न होने से सजतत्व और सर्पत्व के खाथ चक्तु का सिंयुक्तसमवाय' सन्निकर्ष 
सम्भव नहीं है। फ़िर सन्निकर्प के बिना शुक्ति में रततत्व का और रख्जु में सर्पत्व का 
प्रत्यक्ष केसे होगा ! उत्तर यह है कि शुक्ति में रजतत्व का और रख्जु में सर्पत्व का जो 
प्रत्यज्ञ होता दे वह लौकिक़ प्रत्यक्ष नहीं है किन्तु अलौकिक प्रत्यक्ष हे। रजतत्व आदि 
के साथ चनक्तु के संयुक्तसमवाय' रुन्निक.प॑ की अपेक्षा उसके लौकिक प्रत्यक्ष में होती है 
न कि अलौकिक | प्रत्यक्ष में अलौकिक प्रत्यक्ष तो धर्मी में उन धर्मों का प्रत्यक्ष होने में कोई 
प्रतिबन्धक न होने पर उन घम्मा की डपस्थितिमात्र से ही सम्पन्न हो जाता है। अतः 
शुक्ति आदि में रजतत्व आदि का प्रत्यक्ष होने में कोई बाघा नहीं हे । यह अन्यथाख्याति 
ही न्यायवेशेपिक मत में भ्रम! या (विपर्यय' है। 
अनिवेचन्नीयर्याति-- 

यह वेदान्तदर्शन में शांकर सम्प्रदाय की अभिमत ख्याति है। इसका आशय यह 
है कि भ्रमस्थल में जिस बरतु की ख्याति होती है वह “अनिर्वचनीय' है | 'अनिर्वचनीय 
का अर्थ है-सद्‌ और अस्द्‌ से विलक्षुण | जिसे न र्त्‌ बहा जा सके और न अस्त 
कहा जा सके वह “अनिर्वचनीय' होता है। जैसे सीपी में दौख पढ़ने वाली चाँदी को 
'सत्‌” नहीं कह जा सकता क्योंकि सीपी की पहचान द्वोते ही उसमें दीख पढ़ते वाली 
चांदी सदा के लिये टमात हो जाती है। उसे अस्त” भी नहीं कहा जा सकता क्योंकि 
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स्मरणसपि यथार्थमयथार्थ चेति ट्विविधमू। तदुभयं जागरे। स्वप्ने तु 
सर्वभेव ज्ञान स्मरणमयथार्थ च | दोषवश्ेन तद्ति स्थान इद्मित्युद्यात्‌ | 


चह शशश्यइ्ग के समान त॒च्छु नहीं है | क्योंकि वह जब तक प्रतीत होती है तब तक 
उसके लिये छोगों में दौड़, धूप, मारपी: तक हो जाती है। ह 

रीपी में दीख पढ़ने वाली चांदी बाजार की चांदी से मिन्‍न होती है। दोनों के पेदा 
होने और प्रत्यक्ष होने की प्रणाली में पर्यात अन्तर है। बाजार को चांदी बड़े श्रम से 
खान से निकाली जाती है, शुद्ध और स्वच्छु की जाती हे । इन्द्रियसन्निकर्प आदि 
से उसका प्रत्यक्ष होता है । अच्छे मूल्यों में उसका क्रय-विक्रय होंता है | मनुष्य संसार 
से जन्न तक विरक्त नहीं हो जाता तव तक उसके लिये उसकी डपादेयता बनी रहती है। 
अप्ठैत वेदान्त के शब्द में उसे “्यावहारिक' चांदी कहा जाता है | क्योंकि चांदी के 
विशेषज्ञ चांदी के रूप भें उसका व्यवहार करते हैं, उसका आदान प्रदान करते है, अतः 
विशेषज्ञों द्वारा व्यवहार में लिये जाने के कारण उसे “व्यावहारिक कहा जाता है | 

सीपी में दीख पढ़ने वाली चांदी का जन्म और प्रत्यज्ञ अनायास ही हुआ करता 
है। सूर्य के प्रखर प्रकाश में चमकती सीपी पर जब आँख पढ़ती है और सहसा उसके 
चास्तव स्वहप की पहचान नहीं हो पाती किर्तु, चांदी जैसी चकमक देखकर चांदी दा 
स्मरण हो जाता है, तब्र हद! रूप में दीख पढ़ने वाली सीपी में उसकी वास्तविकता के 


अज्ञान से थोड़े सप्रय के लिये चांदी और चांदी के प्रत्यज्ञ अनुभव की साथ ही उत्पत्ति 
होती है, और ज्यों ही सीपी की वास्तविकता का शान होता है त्यों ही उत चांदी का 


कारणभूत अज्ञान, वह चांदी और उसका प्रत्यक्ष, तीनों का सवंदा के लिये अवसान 
हो जाता है | सीपी में दीख पढ़ने वाली यह चांदी अद्वेत वेदान्त के शब्द में प्रातिभासिक! 
कही जाती है क्‍योंकि जितने सप्य तक सीपी में चांदी का प्रतिमास होता है उतने ही 
समय तक उस चांदी का अस्तित्व होता है । ; 

इन प्रसिद्ध ज्यातियों से कुछ भिन्‍न ख्यातियाँ भी हैं | जेसे सत्ख्याति, सदसत्ख्याति, 
प्रसिद्धार्थद्पराति, अलौकिक ख्याति, विपरीतवस्तुख्याति आदि | इनमें पहली ख्याति 
रामानुज दर्शन में वर्णित है। दूसरी ख्याति अनेकान्तवादी जैंनों की मानी जाती है | 
अन्तिम तीन ख्बातियां जैनद्शन के ग्रसिद्ध ग्रन्य 'स्याद्ाद्रत्नाकरः में बढ़े अच्छे ढंग से 
चित हैं | जिनमें पहली दो का अन्यमत्त के रूप में तथा तीसरी का अपने मत के रूप 
में उल्लेख किया गया है| 

तकंभाषाकार को इन ख्यातियों में 'अन्यथाख्याति' ही मान्य है क्योंकि वह अन्य 
सभी ख्यातियों की अपेद्ञा अधिक तकं॑संगत और बुद्धिग्राह्य है | 

स्मरण-- 

संस्कारमात्र से उत्पन्न होने वाले ज्ञान का नाम है 'स्मरण'। स्मरण के दो मेद्‌ हैं-- 
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यथार्थ और अययथाथ | स्मरण अनुभवानुसारी होता है, अतः जब अनुभव यथार्थ! और 
शअयथार्थ दो प्रकारका होता हे तब्र उसी के अनुसार उत्पन्न होने वाले स्मरण का यथार्थ 
और अयथार्थ' रुपमें दो भेद होना उचित ही है। जाग्रत्काल में दोनों प्रकार के स्मरण 
का उदय होता है। पर स्वप्मावस्था का सारा ज्ञान स्मरणाव्मक और जअयधार्थ होता है। 
प्रश्न होता है कि स्वप्नावस्था का ज्ञान यदि स्मरणरूप होता है तब उसमें 'तत्ताः का 
उल्लेख क्यों नहीं होता ! और अनुभव के समान 'इदन्ता? का डल्लेख कैसे होता है ! 
उत्तर यह है कि जिस दोप से स्वप्नकालिक ज्ञान की उत्तत्ति होती है उसी से 'तत्ता' के 
उल्लेख का प्रतिबन्ध और 'इदन्ता' के उल्लेख का उदय होता है। 


स्मरण अपने विषय के पूर्वानुभव के अनुसार उत्पन्न होता है | यह अभी कहां 
गया है | उसकी इस प्रकार की उत्पत्ति के लिये ही पूर्वानुभव और उत्तरकालीन स्मरण 
के बीच ऐक व्यापार की कल्पना की जाती है जिसे “भावना” नामक संस्कार कहा जाता 
है | यह संष्कार उस निश्चयात्मक अनुभव से उत्तन्‍न होता है जो अपने विष्रय में उपेक्षा 
त्मक नहीं होता । यदि रास्ते चलते कभी किसी विपय का उपेक्षात्मक अनुभव हो 
जाता है तत्न उससे संस्कार का उदय नहीं होता, भत+ उस अनुमव के विपय का कभी 
स्मरण नहीं होता हे । 
अनुभवजन्य संस्कार भी सदेव स्मरण का उत्पादक नहीं होता, किन्तु जब कभी उद्‌बुद्ध 
होता है, जब उसे नये सहकारी का सन्निधान होता दे तभी स्मरण का उत्पादक होता दै | 
डसके उद्वोधक की कोई नियत संख्या और कोई नियत स्वरूय नहीं है | स्मरणरूप फछ 
के उदय से उसकी कल्पना कर ली जाती है | जब निस नये आगस्तुक कारण के सन्निधान 
में किसी पूर्वानुभूत विषय का स्मरण होता है तब उसे उस विषय के संश्कार का उद्बो- 
घक मान लिया जाता है। फिर भी महपि गौतम ने उक्त संस्कार के उद्जोधकों की एक 
नामावली अपने निम्न सूच में अद्जित की है | 
प्रणिधाननिबन्धाम्यातलिड्रलक्षणसाहश्यपरिग्रहाश्रया शितसभ्बन्धा नन्‍्तर्य वियो गे क का य॑ 
विरोधातिशयप्राप्तिव्यवधानसुखदुःखेच्छाद्वेषमया थित्वक्रिया रा गर्माधमनि मित्ते मय | 
न्या० सू. ३।२।४२ 
प्रणिधान--विषयान्तर से मन का निवारण, निनरन्ध-एकग्रन्थता, अभ्यास-एकविषय 
का पुनः पुनः चिन्तन, लिक्न--व्याप्य, छक्षण-चिन्ह, साहश्य-साम्प, परिग्रह-स्वीकार, 
आश्रय, आशित, सम्बन्ध-गुरशिष्यमाव आदि, आनन्तय-अव्यवधान, वियोग-विरह, 
एककार्य-कार्य का ऐक्य, विरोध-वेर, अतिशय-उल्कर्पा धान, प्राप्ति-लाभ, व्यवधघान-आव- 
रण, सुख, दुःख, इच्छा, ढेप, मय, अर्थित्व-प्रार्थिता, क्रिया-कम्पन, राग-स्नेह, धर्म और 
अधम, ये संस्कार के उद्योधन में निमित्त हँ। इनसे संस्कार का उद्चोधन होने पर स्मरण 
का उदय होता है। 
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सर्व च ज्ञास निराकारमेव। न तु ज्ञानेडर्थन स्वस्याकारों जन्यते, साकार- 
ज्ञानवादनिराकरणात्‌ । अत एवाकारेणार्थानुमानमपि निरस्तम्‌ । प्रत्यक्षसिद्धत्वादू 
घटादे!। सब ज्ञानमर्थनिरूप्यमू, शर्थप्रतिबद्धस्येब तस्य सनसा निरूपणात्‌। 
'घटज्ञानवानहम? इत्येतन्मात्र गम्यते, न तु 'क्ञानवानहम्‌? इत्येतावन्मान्न ज्ञायते । 


संस्कार के विषय में एक मत यह है कि उसका जन्म पहले तो अनुभव से ही होता 
है पर बाद में अनुभूत विष॑य के स्मरण से भी उसका उदय होता है तथा पूर्व संवार 
से उत्तगेत्तर होने वाला संष्कार दृढ़ और तीत्र होता है। यही कारण है, जियसे जिस 
विषय का वार बार स्मरण होता रहता है, उसका स्मरण शीघ्र उत्पन्न होता है और जि 
विषय का स्मरण बार बार न हो कर यदा कदा ही होता है उसका स्मरण विलम्ब से होता 
है । दूसरा मत यह है कि संस्कार का जन्म अनुभव से ही होता है, स्मरण से नहीं होता। 
सारण से संस्कार को उदनोधक का सन्निधान प्राप्त होने में सहायता अवश्य मिलती है । 
जिस विप्रय का अधिक स्मरण होता है उस विषय के संध्कार को उदवोधक का सन्नि* 
घान शीघ्र प्राप्त होता है। 


स्मृतिप्रमोष-- 


स्म्रतिप्रमोष” का अर्थ है स्घति होने के समय उसके कारणभूत संस्कार के किसी 
विष्रय का 'प्रमोष' हो जाना। 'प्रमोष! का अर्थ है-उद्बोधक का सन्तिधान न होना | इस 
प्रमोष के कारण ही अनेक वार पूर्वानुभव के समस्त विधयों का स्मरण न होकर कुछ ही 
विषयों का स्मरण होता है, और कमी 'त मनुष्य+, स घटठ।, तद्‌ रजतम्‌' इस रूप में ने हो 
कर केवल “मनुष्य।, घट, रजतम! इस रुप में 'तत्ता? से शुन्य स्मरण का उदय द्वोता है | 


० ॥ 


संस्‍्कार का नाश उसके विषय के अन्तिम स्मरण, सुदीर्धकाल तक उद्ोधक के 
असन्निधान और गम्भीर व्याधि से होता है | जिस विषय का संष्कार नष्ट हो जाता है, 
उसका स्मरण तत्र तक नहीं होता, जब तक उतका पुन अनुमव हो कर नये संस्कार का 
जन्म नहीं हो जाता । 

बौद्धदर्शन के दो सम्प्रदायों में स्पष्ट रूप से ज्ञान की सामारता स्त्रीक्षत की गई है। 
उनमें एक है 'योगाचार' का सम्प्रदाय, जिसमें ज्ञान की सहज साकारता' मान कर बाह्यार्थ- 
शानाकार से भिन्‍न अर्थ की सत्ता अस्वीकृत कर दी गई है। दूसरा सम्प्रदाय दे 
वेभाषिक' का | उसकी यह मान्यता है कि शान में स्वतः कोई जाकार नहीं होता फिए 
भी उसमें आकार का अनुभव होता है | यह अनुभूयपान आकार उसे उसके विषयभूत 
अर्थ से प्राप्त होता है। इस सम्प्रदाय में यह मत स्थिर किया गया है कि छुणिक होने 


श्प८ तक भाषा 


६, अन्तरिन्द्रियं मनः | तच्चोक्तमेद । 

७, प्रवृत्ति! धर्मा3धर्ममयी यागादिक्रिया, तस्या जगद्वयवदह्ारसाधकत्वात्‌ ! 

८. दोपा राग-हेष-मोहाः । राग इच्छा | देषो मन्युः क्रोध इति यावत्‌। 
मोहो मिथ्याज्ञानं विपयंय इति यावत्त्‌ | 


से अथ इन्द्रिय का विषय नहीं हो सकता, अतः वह स्वयम्‌ अप्रत्यक्ष है, किन्तु उसका 
शान छणिक होते हुये भी स्वप्रकाश होने से साकार रूप में प्रत्यक्ष विदित होता है। 
उसके आकार से उसे अपना आकार अर्पित करने वाले अर्थ का अनुभान होता है | 
इसी लिये इस सम्प्रदाय को बाह्यार्थानुमेयवादी” कहा जाता है। 

तक़माषावार को शान की साकारता के यह दोनों फक्त मान्य नहीं हैं, अतः उन्होंने 
अत्यन्त स्पष्ट शब्दों में कह दिया हे कि “पर्व च ज्ञानं निराकारमेवः सम्पूर्ण ज्ञान निराकार 
ही होता है। न वह स्वभावतः साकार है और न अपने अर्थ के अनुदान से ही साकार 
है | ज्ञान वी साकारता किसी भी रूप में युक्तिसह नहीं है | ज्ञान 'ध्वतः साका' है अतः 
उसी से जगत्‌ के सारे व्यव्रह्यर की सिद्धि हो जाने से ज्ञान से भिन्‍न अर्थ का अस्तित्व 
अनावश्यक है, एवं अर्थ अतीन्द्रिय है, ज्ञान के अनुभवसिद्ध आकार से उसका अनुप्रान 
होता है, यह दोनों बातें हस एक ही तर्क से कट जाती हैं कि जैसे ज्ञान और उसमें 
गहीत होने वाले आकार के प्रत्यक्ञण्तिद्ध होने से उनकी सत्ता अस्वीकार्य नहीं होती, 
उसी प्रकार घट, पट आदि ब्राह्म विपय भी प्रत्यक्षुस्िद्र हैं अत; उनकी सत्ता को भी 
अस्वीकार नहीं किया जा सकता | 


प्रश्न यह होता है कि शान यदि निराकार है तो निराकार रूप में उसका अनुभव 
क्‍यों नहीं होता ! क्यों बह घट, पट आदि के आकार में ही नियमेन गहीत द्वोता है ! 
इसका उत्तर यह है कि सभी ज्ञान अर्थ से निरूपणीय होता है। मन उसे उसके 
विपभूत अथ के साथ ही ग्रहण करता है, क्‍यों कि जन्न भी ज्ञान का ग्रहण होता है तन 
रुदेव 'मुझे घट का शान है, मुझे पट का ज्ञान है? इन रुपों में ही प्रदण हेता हे। केवल 
इस रूप में कि मुझे ज्ञान है? ज्ञान का अरहण नहीं होता | तो इस प्रकार शानजश्ञान के 
नियमेन विषय-विषयक होने से ज्ञान के साकार होने की कल्पना उठती है, पर यथार्थ में 
ज्ञाम निशकार ही है। उसमें अनुभूयमान 'तत्तदर्थाकारता' 'तत्तदर्थविषयकत्व से मिन्‍न 
कुछ नहीं हैं क्‍यों कि ज्ञान में एहीत होने वाली “तत्तदर्थविषयता' तत्तदर्थ का 
रवरूपसम्बन्धविशेप है । 
सन-- 

मत एक आन्‍्तर इन्द्रिय है, इसी से उसे अन्तःकरण भी कहा जाता है। यह प्रति 
प्राणी को अछग अलग प्राप्त होता हे, शरीर के मीतर रहता है, निध्य और अग॒ होता 
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है। आत्ना के साथ इसका सम्बन्ध तब तह नहीं दूयता जत्र तहत आत्मा की मुक्ति नहीं 
हो जाती । आत्मा के मुक्त होने पर मत निरर्थक हो जाता है । ३ निरर्थक मन को 
पण्डपन-त पुंसक मने कहा गया है | कभी कभी योगी जन ऐपे मन को मी काम में लगा 
लेते हैं | जब किसी योगी को अतिशीक्र मुक्त होने की कामना प्रब हो उठती है तो वह 
भोग द्वारा प्रारव्चर कर्मों की शीघ्र समाप्ति के लिये एक ही साथ अनेक शरीरों की रचना 
कर लेदा है, जिसे 'कायव्यूह' कहा जाता है और डन शर्ीरों के लिये पूर्वमुक्त पुरुषों 
के इन पण्ड मनों को पकढ़ कर उनके सहयोग से डन सभी शरीरों में एक साथ ही 
विभिन्न कर्मों का फछभोग करता है। मन सभी बाह्य इन्द्रियों का सहायक होता है और 
सत्र प्रकार के शान के उदय का सम्पादक होता है। इसके बारे में पहले मी बहुत कुछ 
कहा जा चुका है | 
' प्रवृत्ति -- 

धर्म, अबम को उत्पन्त करने वाली याग, हिंता आदि शात्रों में विहित और 
निषिद्ध क्रियावों अथवा उन क्रियावों से होने वाले घर्म और अधर्म का नाम है प्रवृत्ति! | 
यह संतार के सम्पूर्ण व्यवहार की साथधिका है। प्रवृत्ति से ही संतार का सारा व्यवहार 
सम्पादित होता है | पूर्व प्रवृत्तियों से नये कम और नये कर्मों से नयी प्रव्नत्तियों का जन्म 
होता है। कर्म और प्रवृत्ति की इस अविच्छिन्त शइखडा में वंधा संछार विविध प्रकार 
के उत््यान और पतन के बीच श्रपनी यात्रा चालू रखता है। प्रवृत्ति ही प्राणी के जन्म 
को मूछ कारण है। जन्म के वन्धन से मुक्त होने के लिये इतका उच्छेद आवश्यक 
सप्रक्ता जाता है | 
दोष-- 

राग, द्वेब और मोह का नाम है दोष | राग का अर्थ है कामना। 'देष! का 
अर्थ है क्रोष और 'पोहः का अर्थ है मिथ्याज्ञान | इन्हीं तीनों से संधार के कारणमूत 
पद्त्तिक़ा उदय होता है। इन्हीं को भगवदूग वा में -- 

' त्रिविधं नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः । 
काम: क्रोधस्तथा लोभस्तस्पादेतत्तयं स्यजेतू | 

इन शब्दों मे नरक का द्वार और आत्मताश का कारण बता कर त्वाज्य कहा गया 
है। इन तीनों में भी 'मोहः सब से घुरा है, क्‍यों कि वही 'राग! और 'देंष' की जढ़ है। 
जैशा कि महर्षि गौतम ने कहा है-- 

तेषां मोहः पापीयान्‌ नामृष्य इततरोलत्ते $। मे 

मोहहीन को राग और द्वेप नहीं होता । मोह से ही उनका उदय होता हैं | अतः 
तीनों में वह सबसे बुरा है। इनडी निद्नत्ति के उद्देश्य से ही प्रमाण आदि सोलह 
पदार्थों के त्वज्ञान के हेतु 'न्यायशास्त्र' की रचना की गई है। 


३६० तकमभाषा 


९. पुनरुपत्ति प्रेत्मभाव! | से चात्मनः पू्वदेहनिध्वत्ति।, अपूर्वदेहसड- 
घातलासः । 

१०, फरछ पुनर्भोगः सुखदु!खान्यतरसाक्षात्कारः । 

११, पीडा दु.खम्‌ । तच्चोक्तमेव । 

प्रेत्यभाव-- 


प्रेत्य! का अथे है 'धृत्वा-मरकर' | 'भाव' का अर्थ है होना-पैदा होना। इस 
प्रकार प्रथमभाव” का अर्थ है मरणोत्तर भवन! अर्थात्‌ 'पुनर्जन्म' | इसका सम्बन्ध 
जीवात्म से है। जीवात्मा जब तक् मुक्त नहीं होता तम तक उसका “बुनज॑न्म' होता है। 
मुक्त न होने तक जीव मरता है और पेदा होता है। इसी को 'पुनरपि जननम्‌, 
पुनरपि मरणम्‌, पुनरपि जननीजठरे शयनम? के रुप में जन्म और मरण का चक्े 
कहा जाता है। जीव इस चक्र में अनादिकाल से चंक्रमण कर रहा है | 


प्रश्न होता है कि जीवात्मा तो नित्य है, न उप्तका जन्म ही होता और न नाश ही 
होता, तो फिर 'पुनजन्म' के साथ 'जीवात्मा' का सम्बन्ध कैसे हो सकता है ! उत्तर यह 
है कि 'पुनर्जन्म' का अर्थ यदि 'स्वरूपेण नाश और स्वरुपेण उत्पत्ति! हो तो 
अवश्य ही 'जीवाध्मा' का 'पुनर्जन्म' के साथ सम्बन्ध अधम्भव होगा पर 'पुमर्जन्म! का 
अर्थ यह नहीं है, किन्ठ उसका अर्थ है जीवात्मा के पूर्वशरीर की स्मात्ति--निष्पाण 
शरीर के साथ उसके भोगप्रयोजक अवच्छेब्रावच्छेदकमाव या विलद्चुणसंयोग रूप 
सम्बन्ध का नाश तथा नये सेस्द्रिय, समनस्क सप्राण शरीर के साथ भोगप्रयोजक उक्त 
सम्बन्ध का छाभ! | अतः इस 'पुनर्जन्श' के साथ जीवात्मा का सम्बन्ध होने में कोई 
बाधा नहीं है | तात्पर्य यह है कि जीवात्मा अनादि है । शरीर के साथ अनादि काल से 
उसके सम्बन्ध के टब्ने और जुड़ने का क्रम चछा आा रहा है। यह कम उसके 
पूर्वजन्मार्नित क्यो द्वारा सम्पादित होता है | उसके पास ऐसे कर्मों की अनन्त राशियाँ 
हैं, जिनके फ़ठभोग के लिये उसे एक शरीर का छाम होता है। ऐसे कर्मराशि 
को ्रारूध कर्म! कहा जाता है। 'प्रारूघ” कहने से यह सूचित होता है कि उस 
शशि के कर्मों के फलभोग का प्रारम्भ हो गया है। यह प्रारू्ध कम जब एक जन्म मे 
भक्त होता हैं तब उत्तके साथ नई कर्मराशि का सचय भी होता रहंता हे | इस प्रकार 
भोक्तव्य कर्मों का आयव्यय यथोचित रूप में सम्पन्न होता रहता है। हों, तो वर्तमान 
शरीर से भोग्य कमों का फठभोग पूरा हो जाने १२ वतंमान शरीर निष्पाण हो जाता है। 
उसके साथ उसका सम्+न्ध दट जाता है और उसके बाद दूसरी कमराशि के फुलछभोग के 
लिये उसे नये शरीर की प्राप्ति होती है | नये शरीर के साथ उसका सम्बन्ध होता हैं | 
यही जीत्र का पुनजन्म हैं। 


तकंभाषा ३६१ 


१२. सोक्षोउपवगः । स चेकविशतिग्रभेद मिन्नर दुःखस्यात्यन्तिकी निवृत्तिः 
एकविशतिप्रभे दारतु शरीरं, पडिन्द्रियाणि, षडू विषयाः, षड बद्धयः, सुखं, दुःख 
चेति गौणमुख्यसेदात्‌ | सुखं दु खमेव दु.खानुषद्चित्वात्‌ | अनुषज्ञोडविनाभावः । 
स चायमुपचारों मधुनि विषसंयुक्ते मघुनो5पि विपपक्षनिक्षेयव॒त्त्‌ । 


फ४९७०-- 


फूल का अर्थ है भोग'। भोण का अर्थ है सुख अथवा दुःख का साचाक्तार-प्रत्यक्त 
अनुभव | जीवात्मा में सुख-दुःख का उदय होने पर मम से उसका साक्षात्कार होता है | 
सुख्ब-दुःख का उदय विषयों के साथ इन्द्रिय का सम्पर्क होने पर होता है। जैसा कि 
भगवद्गीता में कहा गया है--- 

मात्रास्पर्शास्तु कौन्तेय ? शीतोष्णछुखदुःखदाः | 

यह विषयेन्द्रियसम्पर्क प्राणी के जीवनकाल में ही होता है। प्राणी के जीवन का 
अर्थ है सेन्द्रिय, समनस्क, सप्राण शरीर के साथ आत्मा का विलक्षुण संयोग । यह 
उसके पूर्व कर्मों से सम्पन्न होता है। इस प्रकार 'फलछ' प्राणी के पूर्व कर्मों का ही 
परिणाम है | 

दुःख-- 

दुःख का अथ है 'पीड़ा। यह जीवात्मा का एक विशेषगुण है। इसका जन्म 
अधर्म-पाप से होता है । द्वादश प्रमेयों में इसे स्वतन्त्र रूप से परिगणित कर यह सूचना 
दी गई है कि यह विशेष रूप से ज्ञातव्य है क्‍यों कि यही जीव को उत्पीड़ित करता है, 
विकल बनाता है, हसी के कारण संतार अप्रिय और हेय समझा जाता है| इसके विषय 
में पहले भी कहा जा चुका है। न्यायदर्शन के माष्य, वार्तिक आदि भ्रन्थों को देखने से 
इसके बारे में जो जानकारी प्राप्त होती है वह संक्षेप में इस प्रकार है। 

ढुःख के दो भेद्‌ हैं-मुखय और गोण | मुख्य दुःख जीवात्मा का विशेषगुण है 
जो स्वभावतः द्वेष्प है और अधर्म से उत्पन्न होता है | गौण दुःख बीस हैं | प्राण, रतन, 
चज्ु, त्वकू, श्रोत्र और मन--ये छः ज्ञानेन्द्रिय, गन्ध, रख, रूप, स्पर्श, शब्द और योग्य 
आत्मगुण--ये छः उनके विषय, इन विषयों के इन्द्रिय जन्य छः अनुभव, शरीर और 
सुख ( दु/खानुविद्ध होने से )। इस प्रकार कुछ इक्क्रीस प्रकार के दुभ्ख हैं। यह सब के 
सत्र त्याज्य हैं| इनकी आत्यन्तिक निवृत्ति का उपाय सुलभ करने के लिये ही न्याय- 
वैशेषिक शास्त्र की रचना हुई है । 

अपवबर्ग -- 

अपवर्ग' का अर्थ है 'मोक्ष!। मोक्ष का अर्थ दै-इक्कीस प्रकार के दुःखों की आत्य- 
न्तिक निवृत्ति | निव्वत्ति की आत्यन्तिकता का अर्थ हे-दुःखपूर्वव्वाभाव । हुःखपूरव॑त्वाभाव 


३६२ तर्क भाषा 


स पुनरपवर्गः कथं भवति ! 
उच्यते | शास्त्राहिदितसमस्तपदाथतत्त्वस्य, विषयदोषदर्शनेन विस्त्तप्त्य 
मुमुश्षो), ध्यायिनों ध्यानपरिपाकवज्ञात्‌ साक्षात्क्ृतात्मन। क्लेशद्वीनस्य निष्क म- 


का अर्थ है-जिस निदृत्ति में दुःख की पूर्वत्र्तिता न हो । ऐही निद्ृत्ति वही हो सकती हे 
जिसके हो जाने के बाद फिर कमी दुःख का उदय न हो । अतः दुःखों की आंत्यन्तिक 
निव्वत्ति अन्तिम जन्‍म के बाद ही होती है । 


इक्कीस प्रकार के दुश्खों की गणना दुःख का परिचय देते हुये अभी की गई है। 
उनमें मुख्य दुःख तो स्व्रमावतः दुःख है | किन्तु इन्द्रियां, विषय, विषयानुभत्र और 
शरीर उतका साधन होने से दुःख माने जाते हैं और सुख जो जीवमान को अत्यन्त 
काम्य है, जिसकी प्रास्ति के लिये ही मनुष्य सब्र कुछ करता है, वह सुख भी दुःख से 
अनुषक्त होने के कारण दुःजरूए ही है | सुख में दुःख की अनुषक्तता का अर्थ है-दुःख 
का अविनाभाव | अविनाभाव का अर्थ है-एक के विना दूसरे का न होना। सु्व दुःख 
बिना नहीं होता | इसलिए, सुख में दुःख का अविनाभाव है | यह अविनाभाव निम्न 
प्रकार से है । 


सुख सभी जन्य ही होता है। नित्य सुद्च की सत्ता में कोई प्रभाण नहीं है | उसका 
उदय सुखानुकूल विषयों पर मनुष्य का आधिपत्य होने से होता है| विषयों पर आधिपत्य 
बोद्धिक अथवा शारीरिक श्रम से साध्य है | श्रम थकाने वाली, दुःख देने वाली वस्तु 
है। इस प्रकार विषयों का अर्जन दुःखसाध्य है। अर्जन हो जाने पर उसके 
रक्षण की चिन्ता होती है। यह भय लगा रहता है कि आया हुआ विषय हाथ से निकल 
न जाय, इसलिये विधय के रक्षण के लिए भी श्रम की अपेत्षा हे | सत्र कुछ सावधानी 
वर्तते हुये भी चश्ललछ और अनित्य होने से विषयों का वियोग हो ही जाता है और फिर 
उस वियोग से महान्‌ दुःख होता है । इ१ प्रकार सुख के साधनभूत विपयों के अर्जन, 
रक्षण और विनाश तीनों अवस्थाबों में दुःख ही दुःख होने से सुख में दुःख का अवि- 
नाभाव है। इसलिये जेसे विषमिश्रित मधु भी विष में ही गिना जाता है और विषवत्‌ 
उसका त्याग ही किया जाता है, उसी प्ऱार जब दुःखहदीन सुख का लाम सम्भव नहीं 
है | सारा सुख दुःख से घिरा है | तब उपचार-गौणब्वत्ति से सुख को भी दुःख कहना ही 
ठीक है और दुःख के समान उसका त्याग करना ही उचित है | 

, प्रश्न है कि अपवर्ग की प्राप्ति हो केसे ! 

उत्तर है कि अपवर्ग की प्राप्ति के लिये पहला कतंव्य हे शास्त्र का यथोचित 

अध्ययन । शास्त्र के अध्ययन से सम्पूर्ण पदार्थों का तत््वज्ञान प्राप्त होगा | पदार्थों का 


क्ष्द्े 


ज्श् 


तबंभाषा 


कर्मातुछनादनागतथर्मा धर्मावनजेयतः पूर्वोपात्त च धर्माधर्मश्रच्यं बोगढ्ि- 
प्रभावाद विदित्वा, समाहत्य भुव्जानस्प पूर्व ऋ्निद्वत्ती वर्तमानशरीरापसमे- 
घृर्वशरीशाभावाच्छरीराद्रेकविंशतिदु/खसस्वन्धी न भवति कारणाभावात्‌ | 
सोथ्यमेकविशवतिप्रभेदमिन्नदुःखद्दानिर्माक्षः । सो5पवर्ग इत्युच्यते । 


तल बान लेने पर सांसारिक विषयों में दोप--ढुःखानुविद्धता का दर्शन होगा । विषयों 
में दोष दर्शन हो जाने पर उनसे विरक्ति होगी | विषयों से विरक्ति होने पर उनसे मुक्त 
होने की इच्छा होगी | उसके फलस्वरूप विपयों का चिन्तन न कर अपने आत्मा के उस 
वास्तव खरूप के चिन्तन में प्रवृत्ति होगी, जो शास्त्र के अध्ययन से उसे विदित हुआ 
है | वोगशास्त्र में वर्णित रीति से चिरकाल तक चिन्तन का अनुवर्तन करने पर उसकी परिप- 
क्वता होगी | चिन्तन का परिपाक-चिन्तन के पूर्णल्व का छाभ होने पर आत्मा के स्वरूप का 
साज्ञाककार होगा, आत्मा के साक्षात्कार से अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष और अमिनिवेश- 
रुप पञ्मविध क्लेशों की, जिन्हें न्यावशास्त्र में राग, द्वेपष और मोह इन ब्िविध दोषों के 
रुप में वर्णित किया गया है, निशृच्ि होगी । इन दोपों के निद्रत्त हो जाने पर मनुष्य जो 
कुछ कर्म करेगा वह निष्काम भाव से ही करेगा | निष्काम भाव से किये गये कर्मो से नये 
घर्म अवर्म का संचय नहीं होगा | अब उसे केवल पूर्व जन्मों में मित धर्मावर्मों से ही 
छुटकारा पाने की चिन्ता रह जायगी | इसके ल्यि वह योगाम्यास से ग्राप्त शक्ति से उन 
स्मी घर्माषमों की जानकारी प्राप्त कर उम रुव का एक साथ ही भोग करना चाहेगा | 
इसके लिये लिम-जिन वोनियों के शरीर की अपेक्षा होगी उन उभी योनियों के शरीर 
की वह थोगबरू से स्वना कर लेगा और उन शरीरों द्वारा पूर्व जन्मों के संचित समी 
क्रम को फल-भोग द्वारा एक साथ ही समात्त कर देगा । प्रारब्त्र कर्म जिसके फमोग के 
लिये वर्तमान शरीर प्राप्त है, उसका भी मोग साथ ही सम्पन्न हो जायगा | फलस्वरूप 
वर्ततान शरीर का सम्बस्धविच्छेद होने और घर्म तथा अधर्मरूप कारणों का अभाव 
हो जाने से नये शरीर की प्राप्ति न होने से शरीर आदि इक्कीस प्रकार के छुश्खों की 
आत्यन्तिक द्वामि हो जावगी। सम्पूर्ण ढुःखों की इस अकार होने वाली यह आच्यन्तिक 
निम्नत्ति ही अपवर्ग दे | संत्षेप में अपचर्ग प्राप्त करने की यही विधि है 

अपवर्गप्राप्ति की इस प्रत्निया में योगिक चमत्कारों की अनिवार्यता है| यदि मुमृन्नु 
वी थोगसाधना- इतनी महती न हो, उसे योग की पूर्ण सिद्धि प्राप्त न हो तो वह पूर्व के 
असंख्य जन्मों में अर्जित कर्मराशि को तथा उसके भोगानुकूल विविध योनियों को न 
लान सकेगा और न उनके फ़-भोग के लिये एक साथ काबब्यूड़ की रचना ही कर 
सकेगा । फहतः महान योगी बने विना मोक्ष की प्राप्ति न की जा सकेगी। अतः शास्त्रों 
में मोक्षप्राप्ति की एक दूसरी प्रक्रिया भी चतावी गयी दे जो इस प्रकार है । 
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मनुष्य के कम, जिनसे वह बंधा है, तीन प्रकार के हँ--संचित, प्रारध और क्रिय- 
माण--वर्तमान जीवन में संचित किये जाने वाले | मोक्ष प्राप्त करने के लिये मनुष्य को 
पहला काम यह करना चाहिये कि वह क्रियमाण कर्मों का द्वार बन्द कर दे | उनका द्वार 
बन्द करने का उपाय है-काम्य कर्मों का परित्याग और नित्य, नेमित्तिक तथा निष्काम 
कर्मों का अनुछ्ठान | जीवन की घारा को ऐसे कर्मो की ओर मोड़ देने से नये घर्म-अधर्म 
का संचय होना बन्द हो जाता है | अब उसे ध्वान देना रहता है संचित कर्मों के पहाड़ 
को तोड़ने की ओर | उसके लिये उसे शास्त्र का अध्ययन कर पदार्थों का तखज्ञान प्राप्त 
करना चाहिये | शास्त्रद्गारा आत्मा के वास्तविक स्वरूप को जान कर उसका मनन, 
थ्यान और साज्षात्कार करने के लिये यत्नशील होना चाहिये | इस प्रकार के अनवरत 
प्रयास के बाद उसे एक दिन आत्मा के तात्त्विक स्वरूप का साक्षात्कार होगा। फिर 
आत्मा का तत्तसन्षात्कार होते ही पूव॑ंजन्माजित अनन्त कमों की वह महांन्‌ राशि 
क्षण भर में ही भस्म हो जायगी | जेसा कि भगवद्गीता में कहा गया है-- 

जशञानारिनिः सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ कुरुतेडर्जुन ! 

इस प्रकार संचित कप्तों का नाश सम्पन्न हो जाने पर अब उसे कुछ करना शेष 
नहीं रह जाता | वह जीवन्मुक्त की अवस्था में अपने वर्तमान जीवन की समाप्ति की 
प्रतीक्षा करता है | प्रारब्व कर्मों का फलमोग पूरा होने पर यह शरीर स्वतः छूट जाता 
है | इस प्रकार किसी प्रकार के भोक्तव्य कर्म के शेष न रहने पर उसे विदेह मुक्ति-- 
इक्कीस प्रकार के दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति-रूप अपवर्ग-मोक्ष की प्राप्ति हो जाती 
है। मोक्ष के लिये संसार छोड़ने, योगी या सन्‍्यासी होने की आवश्यकता नहीं होती । 
मोक्ष के लिये इस प्रक्रिया का अनुसरण करने वाला मनुष्य शहस्थ का सामान्य जीवन 
च्यतीत करते हुये भी मुक्त हो जाता है | जेंसा कि कहा गया है-- 


न्यायागतधनस्तत्त्वज्ञाननिष्ठोडतिथिप्रिय! | 
शप्राइकृतू सत्यवादी च एहस्थोडपि विम्ुच्यते ।) 


न्याय से घनोपार्जन करने वाल्य, तत््वशान में निष्ठा रखने वाला, अतिथि का 
सत्कार करने वाह्य, पितृजनों का श्राद्ध करने वाला, सदा सत्य बोलने वाला गृहस्थ भी 
मुक्त हो जाता है । 

किन्तु तर्वभाषाकार ने इस प्रक्रिया की चर्चा न कर पूर्व प्रक्रिया की ही चर्चा की 
है, वह इसलिये कि पूर्व प्रक्रिया मोक्ष का राजमार्ग है | उस मार्ग पर चलने से मोक्ष की 
प्राप्ति शीध्रता और सुगमता से होती है | दूसरी प्रक्रिया विष्मचहुला और ढम्त्री है, 
उस प्रक्रिया का अनुवर्तन करने वाले को मोक्ष की प्राप्ति बहुत तरिल्म्ब से होती है। 
उस प्रक्रिया को ही दृष्टिगत कर गीता में भगवान्‌ कृष्ण ने कहा है-- 
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बहूनां जन्मनामन्ते शानवान्‌ मां प्रष्यते | 


ज्ञानी ( योगी-सन्यासी नहीं ) गुरुथ पुरुष अनेक जन्मों के बाद मुझे प्राप्त 
कर पाता है । 


मोक्ष का श्ास्त्रान्तरसम्त स्व॒रूप-- 


|. 


अद्देत वेदान्त की दृष्टि में अनिर्ववन्ीया, चिशुणात्मिका, जगत्‌ का 'परिणामी 
उपादानकारण रुप! “अविद्या? की निव्रत्ति से उपलक्तित सब्चिदानन्द ब्रह्म” ही भोक्ष' है। 
इसमें उपलच्षुणीय अहम तो सतत सिद्ध है| उसके लिये कुछ करना नहीं है | करना है 
केवल अविद्यानिवृत्तिहप उपलक्ण की सिद्धि के उपाय का सम्यादन | वह उपाय है 
अवण्डब्रह्म का साक्षात्कार, जो श्रवण, मनन, निदिध्यापन के द्वारा 'तत्वप्रसिः 
'अहं ब्रह्माष्मि! इत्यादि महावाक्यों से प्रादुभू त होता है । 

भक्तिवादी वेदान्तों के अनुसार भगवान्‌ के सार्निध्य का अनपायी लाभ ही मोक्त 
है जो भगवान्‌ की शरणागतिरुपा भक्ति से प्राप्य है | 

मीमांछा दर्शन क। मुख्य मत है कि 'नित्यसुख की अभिव्यक्ति? ही मोक्ष है जो 
- वेदबिहित कर्मों के भ्रद्धापूवक विधिवत्‌ अनुष्ठान से साध्य है । 

ताख्य दर्शन के अनुसार “अपने वास्तव स्वरूप कूद्श्थ चेतन्य में पुरुष की अब- 
स्थिति' ही मोक्ष है, जो प्रकृति और पुरुष के विवेकसाद्वाक्ार से साध्य है | 

योगदर्शन को भी मोक्ष का यही स्वरूप मान्य है। 

जैनदर्शन के मत से आत्मा के वाघ्तव स्वरूप को आधत करने वाले सम्पूर्ण कर्मों 
का क्षय होकर उसका ऊर्ध्याभिमुख गमन! ही मोक्ष है, जो सम्यगू ज्ञान, सम्यग्‌ दर्शन 
और सम्पक्‌ चारित्य के निषुणतापूर्वक निषेवण से साध्य होता है | 

बौद्ध दर्शन के अनुसार 'ज्ञान के विषयसम्पर्क रूप क्ालुष्य को निरस्त कर उसकी , 
नितान्त निर्मल घारा को प्रवाहित करना या उसे सदा के लिये निर्वाण-समाप्त कर देना? 
ही मोर है। यह “सर्व क्षणिकं, सर स्वलक्षुण, सर्वे हुःखं, स्व शूल्यम! इस आर्यचतुष्टय 
को जीवन में उतारने तथा आत्मा के निव्यास्तित्व की मावना का त्याग करने से प्राप्य 
होता है। 

चार्वाक दर्शन के अनुसार वर्तमान जीवन को यथासंभव सत्र प्रकार के छोकिक 
सुखों से सम्पन्न कर अन्त सें सांसारिक समृद्धियों के बीच मृत्यु का आहलिप्वन करना 
ही? मोक्ष है, जो जीवन में घन, जन, स्वास्थ्य और अधिकार के अधिकाधिक अर्जन 
से लब्ध होता है । 

शैवदर्शन का मुख्यमत है कि 'जीवशिवैक्य-जीव को शिवत्थ ढी प्राप्ति ही! 
मोज्ञ दे, जो शैव सम्प्रदाय में वर्गित रीति से शिव की अनन्य उपासना से प्राप्य है । 
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एकरिसिन्‌ धर्मिणि विरुद्धनानार्थावमर्शः संशयः। स च॒ त्रिविध/-विज्ञेषादशने 
सति समानधमंदर्शनजः, विश्रतिपत्तिज:, असाधारणधर्मजरचेति । तज्रैको 
विशेषादशने सति समानधमंद्शनजः | यथा 'स्थाणु्वा पुरुषो वेति' । एकरिमन्नेव 
हि पुरोवतिनि द्रव्ये स्थाणुत्वनिश्वायक॑ वक्रकोटरादिक पुरुपत्वनिश्वायक॑ च 
शिरःपाण्यादिक विशषमपरयतः स्थाणुपुरुषयोः समानधर्समूध्व॑त्वादिक च पशुयतः 
पुरुषस्य भवति संशयः 'किमय॑ स्थाणुरत्रा पुरुषो वा इति। 


शक्तिदर्शन के अनुसार 'जगज्जननी, भगवान्‌ की भगवत्ता की,भी मूलभूता आद्या 
शक्ति के आनन्दमय अछ्ढ की प्राप्ति! ही मोक्ष है जो अशक्त शिशु की भांति एकमात्र 
उसी का आश्रय लेने से लम्प है। 

मोक्षसम्बन्धी हन सभी विचारों के पर्यालोचन से न्यायवैशेषिकसम्मत मोक्ष और 
उप्तके साधन की ही श्रेष्ठत समभ में आती है, क्योंकि मोक्षु की अवस्था में दुःख की 
निवृत्ति का होना स्वेध्म्मत सिद्धान्त है और उसके लिये अपेक्षित ज्ञान का अर्जन तथा 
जीवन की शुद्धता का सम्पादन आवश्यक है। 

संशय-- 

प्रमाण आदि सोलह पदार्थों में 'प्रमेद” दूधरा पदार्थ है, उसके बारह भेदों में 
“अपवर्ग! अन्तिम भेद है। उसझा निरूपण कर देने से प्रमेय का निरूपण पूर्ण हो जाता 
है। इस प्रकार अब तक अमाण” और 'प्रमेय” इन दो पदार्थों का मिरूपण सम्पत्त 
हुआ। अब तीसरे पदार्थ संशय” के निरूपण का अवसर है | इसलिये अब उसका 
उपक्रम किया जा रहा है | 


लक्षण और विभाग-- 

एक धर्मी में परसुपर विरुद्ध अनेक धर्मों के अवमर्श--बोध का नाम है 'संशय' | 
उसके तीन भेद हैं-साधारणघम्म न, विप्रतिपतिज और असाधारणघर्मज | साधारणधर्मज' 
का अथ है 'साधारणघर्मप्रयुक्तः | 'साधारण धरम का अर्थ है (परस्पर विरुद्ध दो धर्मों के साथ 
रहने वाला घर्म' । किसी एक घ्मी में इस धर्म का ज्ञान होने पर विशेषादर्शन-दशा में-धर्मी 
में किसी एक कोटि के व्याप्य धर्म का निर्णय न होने की स्थिति में जो संशय उत्पन्न होता 
है, वह साधारणधर्मज” संशय कहा जाता है, जैसे 'अय॑ स्थाणुर्वा पुरुषो वा-यह स्थाशु 
हूठा वृक्ष है अथवा पुरुष है? । इस ज्ञान में अयं-सामने दीखने वाले पदार्थ में स्थागुरव 
और पुरुषत्व का भान होता है | स्थाण॒त्व और पुरुषत्व यह दोनों परस्पर विरुदूध धर्म 
हैं, क्योंकि यह दोनों एक दूसरे के साथ नहीं रहते | इन दोनों धर्मों के साथ रहने वाला 
चर्म है ऊर्ध्वता-ऊंचाई | इस ऊंचाई का, सामने दीखने वाले किसी एक धर्मी में जब इस 
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ह्वितीयस्तु संशयो विशेषादशने सति विश्रतिपत्तिजः। स यथा । 'शर्दों नित्यः 
उत अनित्य/ इति, तथाह्नकों श्रते शब्दों नित्य इति। अपरो बते 'शब्दोडनि- 
त्यः इति। तथयोविप्रतिपत्त्या भध्यस्थस्य पुंसो विशेषमपश्यतो भवति संशयः 
'क्रिमय॑ छब्दों नित्य उतानित्या इत्ति। 
तृत्तीयोउसाधारणधर्मजस्तु संशयः। यथा नित्यादनित्याच्च व्यातृू 
'क्तेत्र भूमात्रासाधारणेन गन्धवत्तेन विशेषमपश्यतो झुवि नित्यत्वाउनित्यत्व- 
संशयः । तथाहि सकलनित्यव्यावृत्तेन गनन्‍्धवन्वेन योगादू भू! किमनित्या उत 
सकहछानित्यव्यावृत्त न तेनेव योगान्नित्या! इति संशय 
प्रकार ज्ञान होता है कि यह (सामने दीख पढ़ने वाला पदार्थ) परस्पर विरोधी स्थागुत्व और 
पुरुषत्व के साथ रहने वाले धर्म-ऊर्ध्वता का आश्रय है', तब यदि उस पदार्थ में विशेषद््शन 
नहीं रहता अर्थात्‌ स्थाणुत्व का निश्चय कराने वाले उसके व्याप्य धर्म कुटिछ कोटर- 
उेढ़े मेढ़े पोल आदि का अथवा पुरुषत्व का निश्चय कराने वाले उसके व्याप्य धर्म 
शिर, हस्त, पर आदि का निश्चय नहीं रहता, तत्र उस धर्मी के सम्बन्ध सें इस प्रकार 
का ज्ञान उत्पन्न होता है कि यह स्थाणु है अथवा पुरुष है! । यह इसी कारण उत्पन्‍्न 
होता है कि इसमें वह ऊँचाई है जो स्थाणु में होती है और पुरुष में भी होती है और 
उन दोनों में किसी एक का कोई चिह्न उपलब्ध नहीं हे। इस प्रकार परस्परविरुदूध 
दो घम्मों के समनाधिकरण धर्म से एक घर्मी में उन घर्मों का जो ज्ञान उत्पन्न होता 
है वह समानधर्मज--समानाधिकरणधर्मंवद्घमिज्ञानजन्य' संशय कहा जाता है | 


यह संशय परस्परविरोधी दो भावात्मक धर्मों का है । इस संशय के उदय के छिये 
उन दोनों घर्मों के स्वरूप्जञान और दोनों में विरोधशान की अपेक्षा होती है। ज्ब कि 
इन दोनों में किसी एक के शान से दूसरे के शान में न कोई सहायता मिलती और 
न दोनों का विरोघ ही त्वरित प्रतीत होता | अतः परस्परविरोधी भावात्मक धर्मों के एसे 
संशय कम ही होते हैँ | अधिकतर संशय ऐसे होते हैं जिनमें एकधर्भों में परस्परविरुदूध , 
दो भावाभावात्मक धर्मों का भान होता है, जेसे “अय॑ स्थाणुर्न वा-यह स्थाणु है अथवा 
स्थण नहीं है? | इस ज्ञान में “अय॑? में स्थाणत्व और स्थाणुत्वाभाव का भान होता हैं । 
इन दोनों धर्मों में स्थाणत्व के ज्ञान से स्थाणुत्वाभाव के ज्ञान में सहायता मिलती है । 
क्यों कि स्थाणत्व स्थाणत्वाभाव का प्रतियोगी हे और प्रतियोगी का ज्ञान अभावज्ञान में 
कारण होता हैं| उन दोनों का विरोध भी उुस्पष्ट और छुगम होता है क्यों कि भावभाव 
की परस्परविरोधिता आपामर प्रसिद्ध होती हैं | 


विप्रतिपत्तिज-- 
'विप्रतिपत्तिज' का अर्थ है विप्रतिपत्तिप्रयुक्त । विप्रतिपत्ति' का अर्थ है 'परध्पर 
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विदद्ध दो घ्मों की प्रतिपत्ति-उपस्थिति का जनक शब्द! | हस प्रकार का शब्द लिस 
संशय के उदय में सहायक होता है उस संशय को “विप्रतिपत्तिज' संशय कहा जाता है। 
जेसे शब्द एक पदार्थ है, उसके विषय में एक मनुष्य कहता है कि 'शब्द नित्य है! और 
दूसरा कहता है कि 'शब्द अनित्य है! | सुनने वाले मध्यस्थ पुरुष को इन वाक्यों से 
(शब्दरूप घ॒र्मां, तथा नित्यत्व और अनित्यत्व-रूप परस्पर विरुद्ध धर्मों की उपस्थिति 
होती है। यदि उसे शबर में नित्यत्व अथवा अनित्यत्व के निश्चायक विशेषधर्म का 
निश्चय नहीं रहता तो उसे उक्त शब्दन उपस्थिति से शब्द में नित्यत्व-अनित्यत्व का 
मानस संशय उत्वन्‍्न होता है। उस संशय को 'शुब्दः नित्यो न वा-शब्द नित्य है 
अथवा अनित्य! इस शब्र से अमिहित किया जाता है| इस प्रकार उतन्न होने वाले 
शब्दमूलक संशय को ही “विप्रतियत्ति न” संशय कहा जाता है। 


असाधारणधर्मज्ञ-- 

'असाधारणवर्मज' का अर्थ है भासाधारणघ्मप्रयुक्त । 'असाधारणघर्म' का अर्थ है 
परस्परविरुद्ध दो धर्मों में किसी के भी अधिकरण में न रहने वाला घम!। ऐसे धर्म का 
किप्ती एक धर्भी में ज्ञान होने पर, उन धर्मों में करिती एक धर्म के निश्चायक विशेष धर्म 
का निश्चय न होने की दशा में, उस घर्मी में उन परस्पर विरुद्ध घर्मों का जो ज्ञान 
उत्पन्न होता है, उसे 'अताधारणधर्मज! संशप कहा जाता है| जेपे गनन्‍्ध! से प्रथिवी 
में नित्यत्व अनित्यत्व का संशय । 

नित्यत्व और अनित्यत्व परस्परविरुद्ध धर्म हैं। 'गन्ध' उनमें किसी के भी अधि: 
करण में निश्चित नहीं है, क्‍यों कि ने वह आकाश आदि नित्य पदा्थों में रहता और न 
जल आदि अनित्य पदार्थों में रहता । वही “गन्ध' जन्र पृथिवी में ज्ञात होता है और प्रथिवी 
में नित्यत्व अथवा अनित्यत्व के निश्चायक्॒ विशेष धर्म का निश्चय नहीं रहता, तन्न 
पथिवी में नित्यख-अनित्य का संशय होता है | क्योंकि नित्य और अनित्य के अतिरिक्त 
तीसरी कोई ओगी पदार्थ की होती नहीं, जिसमें कि प्थिवी का समावेश किया जा सके | 
यह संशय नित्यत्व-अनित्यत्व इन दोनों कोटियों के असमानाधिकरण गन्वात्मक धर्म से 
उत्तरीत्या प्रादुर्भूत होने के कारण 'अशाघारणघर्मज' संशय कहा जाता है। 

स्‍्यायसूत' में संशय का वर्गीकरण 'तर्कमाषा' सें किये गये संशय के वर्गीकरण से 
कुछ भिन्‍न है। जेसे वहाँ का सूत्र है। 

समानानेकघतॉपस्तेः. विप्रतिप्तेः उपल्व्ध्यनुपल्व्ध्यव्यवस्थातश्च॒ विशेषापेज्षो 
विमर्श: संशयः३ । 

इसमें 'संशयः से लक्ष्य का निर्देश है। विमशः से लक्षण का निदृश हे । 
(ब्शेषापेक्रः' से विशेषदर्शनामावरुप सामान्य कारण का निर्देश है। और शेष भाग से 
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्‌ 
विशेष कारण का निर्देश कर उसके पांव मेंद बताये गये हैं। 


पप्तानपर्मायपत्ति! को अर्थ है-एकधर्मी में परस्परविरुद्ध कोटिदय के समाना- 
घिकरण धर्म का शान! | “अनेकषमोंफपत्ति! का अर्थ है--एकपमीं में परस्परविरुद्ध 
कोटिदय के अत्मानाधिकरण घर्म का ज्ञान' | विप्रतिपत्ति! का अर्थ-है 'घर्मी तथा परस्पर 
विरुद्ध धर्मों का उपस्थापक शब्द! | उपलड्ध्र की अव्यवस्था का अर्थ है-'उपल्म्य वस्तु 
स्त ही होती है इस नियम का अमाव' | अनुपलब्धि की अव्यवस्था का अर्थ है-अनुप- 
लब्ध होने वाली वस्तु असत्‌ ही होती है इस नियम का अभाव । संशय के अन्तिम 
दो कारणों का अमिप्राय यह है कि 'सदेव उपलम्यते-रद्‌ वस्तु का ही उपलम्भ होता है? 
यह नियम नहीं है, क्योंकि ग्रीष्म के मध्याह में मस्भूमि में सूये की चमकती रश्मिप्ताला 
में जल की उपलब्धि होती है किन्तु जछू वहाँ सत्‌ नहीं होता। इसी प्रकार 'असदेव 
नोपलम्यते--असत्‌ ही अनुपल्म्यमान होता हैं. यह भी नियम नहीं है” क्योंकि मध्याह 
के प्रकाश में आकाशप्रण्डल में ताराये उपलब्ध नहीं होतीं जच्र कि उस समय वह असत्त्‌ 
नहीं होती हैं | 


(सरकभाषाः में संशय के न्यायसूत्रोक्त अन्तिम भेदों का उल्लेख नहीं किया गया है 
क्योंकि उन दोनों का समावेश 'साधारणघर्मज? संशय में ही सम्पन्न हो जाता है। 


है. 


ध्यायसूत्र” में साधारणधर्मम और असाधारणधर्मज संशर्यों के उल्लेख के बाद 
विप्रत्तिपत्तिज संशय का उल्लेख किया गया है किन्तु तकभाष।' में बेसा न कर दोनों 
के मध्य में 'विप्रतपत्तिज' का डल्लेख किया गया है। मध्य में उल्लेख करने से अन्य 
दो दी अपेज्ञा उसका महत्व सूचित होता है। वह महत्त्व यही है कि “विप्रतिपत्तिन 
संशय विचार-कथा का प्रवर्तक होता है जब कि अन्य दोनों संशय विचार के 
प्रबतक नहीं होते । 


संशय और समुश्चय में भेद्‌-- 

प्रश्न होता दै कि जैसे संशय में एक धर्मी में परस्परविरुद्ध दो धर्मों का भान होता 
है उी प्रकार समुच्य-समूहालम्पन निश्चय में भी होता है। तो फिर दोनों में मेद क्या 
है! उत्तर है कि दोनों में भेद के कारण अनेक हैं, जेसे संशय में भासित होने वाले 
धर्मों में संशय के पूर्व परस्पर में विरोध का ज्ञान होता है किन्तु समुच्चय के पूर्व नहीं 
होता। संशय में उन दोनों धर्मों में परस्पर विरोध का भान होता है जब कि समुच्चय 
में ऐसा नहीं होता | संशय में मासित होने वाले विरुद्धघर्मों में 'कोटिता! नाम को एक 
नयी विपयता होती है, जिसका आश्रय होने से उन धर्मों को कोटि! कहा जाता है । 
समुचय में ऐसी कोई विषयता नहीं होती | संशय में प्रकारतादइय से निरूषित एक 
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येन प्रयुक्त पुरुपः प्रशतते तत्‌ श्रयोजनम्‌। तच्च सुब्दु/खावा प्तिहानी । 
तद्थाो हि प्रवृत्ति; सवस्य । ह 

वादिप्रितिवादिनोः संप्रतिपत्तिविषयोडर्थों दृष्टानतः। स हिविधः | एकः 
साधम्यहृण्टान्तो यथा धूमवत्तस्य ह॒तोमहानप्तम्‌। द्वितीयस्तु बैधम्यहृष्टान्तः, 
यथा तसस्‍यथेव हेतोमहाहद इति | 


विशेष्यता होती है जत्र कि समुच्चय में प्रकारता के भेद से विशेष्यता का भेद अनिवार्य है 
इत्यादि | 

संशय का भेद एक अन्य प्रकार से भी किया जाता है । जेसे संशय के दो भेद हैं 
सामान्य संशय और विशेष संशय | सामान्य संशय वे ही हैं जिनकी चर्चा अन्न तक की 
गयी है | विशेष संशय का नाम है सम्भावना? | सम्भावना? का छक्षुण हे 'उत्कट एक- 
कोटिक संशय” । जिस संशय में एक कोटि सम्भावित रहती है। एक कोटि की ओर 
भुकाव रहता है। उसे सम्मावनास्मक संशय कहा जाता है । 


प्रयोजन -- 

तत्वतः शातब्य सोलह पदार्थों, में 'प्रयोगन! चौथा पदार्थ है। प्रयुज्यते-- 
प्रवर्यतेडनेन इति अयोजनम? | प्रयोजन शब्द की इस व्युत्पत्ति के अनुसार अयोजन! का 
अथ है 'प्रवर्तक! । उसका लक्षण है-- 

जिससे प्रेरित होकर मनुष्य संसार के विभिन्‍न कर्मों में प्रवृत्त होता है उसका नाम 
है प्रयोजन! । वह है सुख की प्राप्ति और दुःख का परिहार। समस्त प्राणिवर्ग की प्रवृत्ति 
इस प्रयोजन की सिद्ध के लिये ही होती हे | यह एक ऐसा महनीय पदार्थ हे जिसका 
प्रभाव सारे संघार पर हे। उसके सम्बन्ध में भाष्यकार वात्म्यायन! ऋषि का निम्न 
वचन सर्वथा सत्य है | ह 

धन प्रयुक्त: प्रवर्तते तत्‌ प्रयोगनम्‌ | यमर्थमभीप्सन्‌ जिहासन्‌ वा कर्मारभते तेना- 
नेम सब प्राणिनः, सर्वाणि कर्मांणि, सर्वाश्व विद्या व्याप्ताझ, तदाधयश्र न्यायः प्रवर्तते! | 

न्‍्या० सू० अवतरणमाध्य । 

हृष्टान्त-- 

यह मूलभूत सोलह पदायों में पांचवा पदार्थ है। इसका लक्षण इस प्रकार हे | 
जिस अर्थ में वादी और प्रतिवादी की समान प्रतिपत्ति हो अर्थात्‌ जो अर्थ दोनों को 
समान रूप से मान्य हो वह अर्थ इृष्टान्त! है। जेसे उत्पत्तिमत्व हेतु से शब्द में 
अनित्यत्व का अनुमान करने के लिये उत्पत्तिमत्व में अनित्यत्व की व्यापत्ति अपेक्षित 
है| उस व्याप्ति के बोधनार्थ घट, पद आदि पदार्थों को दशन्तरूप में इस प्रकार प्रस्तुत 
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प्रामाणिकल्वेनाभ्पुपगतो5र्थः सिद्धान्तः | स च॒तुर्घा सबततन्त्र-प्रतितन्त्र- 
अधिकरण-अश्युपगमसिद्धान्तमदात्‌ । तत्न स्वृतन्त्रसिद्धान्तो यथा धर्मिमात्र- 
सद्भावः । द्वितीयो यथा नेयायिकस्य मते मनतत इन्द्रियत्वम्‌! | तद्धि समाचलन्त्रे 
वैशेषिके सिद्धम्‌ | दृतीयो यथा 'क्षित्यादिकदसिद्धों कतुंः सर्वज्ञत्षम/ | चतुर्थो 
यथा 'लेसितीयस्य नित्याउनित्यत्वविचारों' यथा भव॒तु 'तावच्छच्दो गुण/ इति। 


किया जाता है--“शब्दः अनित्यः, उत्तत्तिमत्वात्‌ , घद्मद्वित्‌! । शब्द उद्यत्तिमान्‌ क्यों 
होता है ! इसी लिये न, कि वादी-शब्दको अनित्य मानने वाले और प्रतिवादी--शब्द 
को नित्य माननेवाले दोनों ही, घट आदि को उत्तत्तिमान्‌ और अनित्य मानते हैं । 

इृश्टन्त के दो भेद ह--साघरम्बदशन्त और वेघरम्बदशन्त | इनमें पहले का दूसरा 
नाम है अन्ययी दृशन्त तथा दूसरे का दूसरा नाम है व्यतिरेकी दृष्टान्व | साधम्बंदधन्त 
का अर्थ ह--पत्ष॒ का समानचर्मा दशन्त। यह वह दृष्ान्त है जहाँ हेतु में साध्य के 
सहचार का बोध होता है। जैसे धूम-देठु से पर्व॑ंत-पक्तु में वहिं-लाध्य के अनुमान में 
महानत पर्वत का समानघर्मा दष्यास्त है | धूम और अग्नि पक्ष-पर्वत के मी बम हैं. और 
इशन्त-महानस के भी धर्म हैं। महानस ऐक़ ऐसा स्थल है जहाँ धूम में वहिं के सहचार 
का ग्रहण होता है | 

वैधर्म्यदशान्त का अर्थ ई-पछ का विवर्मा दृष्ठन्त | यह एक ऐसा दृष्टन्त है जिसमें 
साथ्याभाव में हेखमभाव के सहचार का अवगम होता है। लेसे धूम से पवत में वहि के 
अनुमान में हुद--जराशय । हद पक्-पत्ंत का विचर्मा है । क्यों कि पवत में घूम और 
अग्नि है किन्तु जलाशय में दोनों का अमाव हे । जलाशय एक एऐंधा स्थान है जई 
वल्नयमाव में धृमाभाव के सहचार का अवगम होता है | 


सिद्गवान्त-- 

यह उक्त सोलह पदार्थों में छुर्ठा पदार्य है । इसका लक्षण इस प्रकार है--जो मय 
प्रामाणिक रूप से स्द्ीकृत होता हे उसे सिद्धान्त! कहा जाता ६। दर्दिद्धात्त के चार मंद 
होते ई-.सवृतन्त्, प्रतितत्त्र, अधिकरण और अम्युपगम | 


स्वेतन्त्र-- 

लो सिद्धान्त सब शात्रों को मान्य होता है उसे उ्वंतन्त्रसिद्यान्त कहा जाता है | 
डैसे घ॒र्मी की स्वरूपसत्ता । इसका आशब यह है कि जब किसी पदाथ के विषय में 
विचार होता है तब उठ पदार्थ की स्वरू्पछतता--उसका अस्तिल सवतम्मत होता है | 
उसमें किसी को विवाद नहीं होता | अतः यह अंश विचारणीय नहीं होता | विवाद 
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शेता है उसके घर्मो के विषय में | अतः उसके धर्म विचारणीय होते है | जैसे शब्द के 
नित्यानित्यत्व की चर्चा में शब्द पर्मी है, उसका अस्तित्व सवंसम्मत है। उसके होने में 
किसी को कुछ विवाद नहीं है। अतः वह स्वरूपतः विचारणीय नहीं है। वियाद है 
उसकी नित्यता और अनित्यता के सम्बन्ध में। अतः उसकी नित्यता और अनित्यता 
विचारणीय दे | इसलिए उक्त चर्चा का विषयभूत घर्मो 'शब्द! सबंतन्त्रतिद्वान्त है। 


प्रतितन्त्र-- 


जो सिद्धान्त एक शास्र में और उसके समान शाल्रान्तर में स्वीकृत होता है उसे 
प्रतितन्त्र सिद्धान्त कहा जाता है । जेंसे मन का हन्द्रियत्व | न्यायशासत्र ने मन के इन्द्रियत्व 
का प्रतिपादन किया है। सप्रानतन्त्र वेशेषिक ने उसे स्वीकार किया है| अतः वह 
प्रतितन्त्र सिद्धान्त है | 


अधिकरण-- 


अधिक्रियते नान्‍्तरीयकतया प्राप्यते यत्‌ तद्‌ अधिकरणं तम्चासौ सिद्धान्त; | इस 
व्युत्पत्ति के अनुसार उसका लक्षुण इस प्रकार हो सकता है--जिस सिद्धान्त के विना 
अभिमत सिद्धान्त की प्रतिष्ठा न हो, अमिमत सिद्धान्त जिस सिद्धान्त को लिये विना 
प्रतिष्ठित न हो सके वह अधिकरणसरिद्वान्त है। जेसे ज्षिति, अडकुर आदि जगत्‌ में 
सकतृंकत्व न्यायशात्र का अभिप्तत सिद्धान्त है। किन्तु यह सिद्धान्त क्षिति आदि के 
कर्ता को सवज्ञ माने विना नहीं प्रतिष्ठित हो सकता क्यों कि जो जगत को तथा उसके 
कारणों की न जानेगा वह उसका कर्ता नहीं हो सकता | इस प्रकार सर्वशत्व के विना 
जगत्कतृत्व का साधन शक्य न होने से जगत्कर्ता के साधनार्थ प्रयुक्त अनुमान प्रमाण 
से ही जगरकतां का सर्वज्ञस्व सिद्ध हो दाता है अतः जगत्कर्ता की सर्वज्ञता अधिकरण- 
सिद्धान्त है | 


अशभ्युपगस-- 


धअम्युपगम? का अर्थ है-मान लेना । जो अथ अपनी दृष्टि से सिद्धान्तभूत न होने पर 
भी प्रयोगनवश कुछ उमय के लिये सिद्धान्तरूप में मान लिया जाता है उसे अम्युपगम! 
सिद्धान्त कहा जाता है। जेसे शब्द के नित्यत्व और अनित्यत्व के सम्बन्ध में विचार 
चल सके, इस प्रयोजन के लिये, वह द्रव्य है या गुण इस भंगड़े में न पड़ कर मी मांसक 
लोग थोड़े समय के लिये यदि यह मान लें कि अस्त तावत्‌ शब्दः गुण एव किन्तु 
स नित्योडनित्यों वेति न निर्णीयते! । शब्द में स्वीक्षत किया जाने वाला यह गुणत्व 
मीमांसक का अम्युपगप्त' सिद्धान्त होगा | 
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अनुमानवाक्यस्येकदेशा अवयवाः। ते च प्रतिज्ञादयः पत्च ! तथा च 
न्यायसृत्रमू--प्रतिज्ञा-हेतु-उदाहरण-उपनय-निगम वानि अवयवाः (गौ. नया. सू. 
श१३२) इति। तत्र साध्यपमेविशिष्टपक्षप्रतिपादक वचन ग्रतिज्ञा। यथा 
'पबततोय बहिमान्‌! इति। 

इतीयान्त पद्नम्येन्त॑ वा छिल्लप्रतिपादक वचन हेतु:। यथा धूमवस्वेन 
धूमवत्त्वादिति वा | 

सव्याप्तिक हृष्टान्तवचनम्‌ ददाहरणम्‌ । यथा यो यो धूमवान्‌ सोउग्लिमान्‌ 
यथा महानसम्‌' इति | 

पक्षे लिल्लोपसंहारवचम्‌ उपनयः। यथा '“वहिव्याप्यधूमबांश्वायम्! इति 
तिथा चायम्‌! इति वा। 

पक्षे साध्योपसंहारवचर्न निगमनप् | यथा 'तस्मादग्निमान! इति 'तस्मात्‌ तथा! 
इति वा। एते च पतिज्ञादयः पद्च अनुमानवाक्यस्याउवयवा इब अवयवा), न 
तु समवायिकारणं शब्दस्याकाशसमवेतत्वादिति | 


अबवयब-- । 

यह सातवां पदार्थ है | इसका लक्षण है-अनुमानवाक्य का एकदेश | अनुमानवाक्य 
को 'भयाय? भी कहा जाता है | इसलिये इन बाक्यों को भ्यायावयव' वाक्य भी कहा णाता 
है। न्याय के अवयवभूत वाक्य पांच हैं-प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन | 
जैसा कि न्यायसूत्र में स्पष्ट कहा गया है। 

प्रतिशाहेतूदाहरणोपनयनिगप्रनान्यवयवा३ | 
नया, सू. ११३२ 

प्रतिज्ञ-- 


साध्यविशिष्ट पत्षु का--पक्षु के साथ साध्य के सम्बन्ध का प्रतिपादन करने बालू 
चाक्य अत्िज्ञा' है। जैसे 'अय॑ पर्बतो वहिमान--यह पर्वत वहि से सम्बद्ध है! | यह 
वाक्य पक्षु--पर्वत के साथ साध्य-वहि-संयोगी के तादात्म्यका--वहि के संयोग संभन्‍्घ 
का प्रतिपादन करने से प्रतिज्ञा' है। इस वाक्य को 'अतिज्ञा” कहने का स्वारस्थ यह 
हे कि इस वाक्य के प्रयोग से वादी की यह प्रतिशा सूचित होती दे कि उसे पत्षु में 
साध्य का सम्बन्ध सिद्ध करना है। 
हेतु - | 

शुद्ध लिझ का--व्याप्ति आदि से अविशेषित लिट्ड का प्रतिपादन करने वाला 
तृतीयाविभकत्यन्त अथवा पदञ्मनीविभक्धयन्त वाक्य हेतु? है | जैंसे अय॑ पर्वतो बहिमान? 
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इस प्रतिशावाक्य के बाद प्रयुक्त होने वाला 'धूमवत्वेन! अथवा 'धूप्रवत्तात्‌! यह वाक्य । 
इस वाक्य से शुद्धलिज्ग का प्रतिपादन होता है और यह तृत्तीयान्त या पञ्मम्यन्त है। 
अतः देत॒वाक्य हे | 


उदाह रण-- 

हेतु में साध्य की अथवा साध््याभाव में हेत्वभाव की व्याप्तिका दृशान्तद्वारा 
बोधन करने वाला वाक्य 'उदाहरण' है। जेसे “अं पर्वतो वहिमान्‌, धूमात्‌ , इन दोनों 
अवयवों के प्रयोग के पश्चात्‌ प्रयुक्त होने वाला थो यो घृमवान्‌ सोडग्निमान्‌ यथा- 
महानसमभ्‌? अथवा यो यो न अग्निमान्‌ स न धूमवान्‌ यथा हृदः | इनमें पहला वाक्य ह 
महानस के दशन्त से धूम में अग्नि की व्याप्ति और दुधरा वाक्य हृद के दृष्टान्त से 
अग्नि के अमाव में धूम के अभाव की व्याप्ति का प्रतिपादन करता है | 


उपनेय-- 

जिस वाक्य से पक्त में लिड्र का उपसंहार किया जाता है अर्थात्‌ जिस वाक्य से 
पक्ष के साथ साध्यव्या्तिविशिष्ट हेठु के सम्बन्ध का प्रतिपादन होता है वह वाक्य 
“पनय' है। जेसे प्रतिज्ञा, देत, उदाहरण का प्रयोग करने के अनन्तर प्रयुक्त किया 
जाने वाला तथा चायम! अथवा साध्यव्याप्यहेत॒मान्‌ अयभ यह वाक्य | 

यह वाक्य उदाहरण का अनुसरण करता है। इस लिये उदाहरण से यदि अस्वय- 
व्याप्ति बोधित होती दै तो इससे पक्ष में साध्य की अन्वयव्याप्ति से विशिष्ट हेत का ही 
बोध होता है और यदि उदाहरण से व्यतिरिकव्याप्ति बोधित होती है तो इससे 
व्यतिरेकव्याप्तिविशिष्ट हेतु का बोध होता है। इसीलिये हसका स्वरूप कमी तथा 
चायम्‌)? और कभी न च नाय॑ तथा! इस प्रकार होता है | 
निगमन-- 

जिस वाक्य से पत्च में साध्य का उपसंहार किया जाता है। अर्थात्‌ जो वाक्य 
उदाहण और उपनय द्वारा बोधित व्यासि और पक्षघर्मता के साथ हेतु के अवाधित- 
साध्यकत्व और अख्व्यतिपक्तत्व का प्रतिपादन करते हुये उस देठ के बल से पत्ष की 
साध्यवत्ता का प्रतिपादन करता है वह 'निगमन! है। जेसे अनुमानवाक्य का अन्तिम 
'तस्मादू वहिमान! यह वाक्य | इस वाक्य में तत्पद से लक्षणाद्वार अबाधितसाध्यक, 
अस्त्मतिपच्ित, साध्यव्याप्य, पत्तृवृत्ति हेठ की उपस्थिति होती है | निगमन मे उपनय से 
पक्षबोघक “अं? पद्‌ का अनुकर्पण किया जाता है। और इस सत्र के फलस्वरूप 
इस वाक्य से पक्ष में अचाधितसाध्यक, अस्त्परतिपक्षित, साध्यव्याप्य, पक्षृृत्ति देद से 
ज्ञाप्य साध्य के सम्बन्ध का घोध होता है। अतः पक्ष में साध्य के उपसंहार का साधन 
जे प्ले प्तप्माद बहिमान! यह वाक्य निगमन! है | 
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तकॉउनिष्ठप्रसद्र'। स॒ च तिद्ध-व्याप्तिकयोर्धमेयोवर्याप्याह्वीकारेण अनिष्ट- 
व्यापकप्रसचजनरूपः | यथा 'ययत्र घटो5मविष्यत्‌ तहि भूतलमिवाद्रद््यत' इति । 
स॒ चाय तर्क; प्रमाणानामनुम्राहकः । तथाहि 'परबेतोडय साग्निः उताउनग्नि: 
इति सन्देहानन्तरं यदि कश्रिन्मन्येत्तानग्निरयमिति, तदा त॑ प्रति यद्ययमनग्निर- 


ये प्रतिशा आदि पांचों वाक्य अनुमानवाक्य के वास्तव अवयब नहीं हैं, क्‍यों कि 
किसी का वास्तव अवयव तो वह होता है जो उसका समवायिकारण होता है, जेसे घट 
का कपाल, पढ का तन्ठु आदि | अनुमानवाक्प तो शब्द है और शब्द आकाश में 
समवेत होता है, अतः आकाश ही उसका सम्रायिकारण है | प्रतिशा आदि वाक्य उसके 
सम्रबायिकारण नहीं हैं। अतः प्रतिज्ञा आदि को अनुमानवाक्य का जो अवयव कहा 
जाता है वह मुख्यत्षत्ति से नहीं किन्तु गौणइत्ति से | प्रतिशा आदि वाक्य अनुमानवाक्य 
का घटक होने से अवयवस्॒श हैं। अतः उन्हें उसका अवयव कहा जाता दै | 

न्य|यभाष्य में अवयवसूत्र की व्याख्या करते हुये दशावयव न्याय की प्राचीन मत 
के रुप में चर्चा की गयी है। उपयुक्त से भिन्‍म जिन पांच वाक्‍्यों के अवयवत्व का 
निराकरण किया गया है वे हैं--लिज्ञसा, संशय, शक्यप्राप्ति, प्रयोजन और 
संशयब्युदास | भब्यकार के अनुसार सूत्रकार ने अर्थ का साधक न होने से इन्हें न्याय 
का अबयव नहीं माना है | 


मीमांछा और चेदान्त में प्रतिज्ञा आदि आरम्म के तीनों वाक्य अथवा उदाहरण 
आदि अन्त के तीन वाक्यों को ही अनुमानवाक्य बता कर ज्यवयव न्याय माना गया है| 
बौद्धदर्शन में उदाहरण और उपनय को ही अवयव मान कर दृचवयव न्याय को मान्यता 
दी गई है | जेनदर्शन में अवययों की कोई नियत संख्या न मान कर प्रयोजनामुसार न्याय 
को कमी पश्चावयव कमी इत्यवयव, कभी ज्यवयव, कमी एकावयव माना गया है। 
तक॑भाषाकार को अनुमानवाक्य के अवयवभूत वाक्य के सम्बन्ध में यह सब मत मान्य 
नहीं हैं, इसलिये अनुमानवाक्य के अवयवभूत वाक्य पांच ही हैं, न पांच से न्यून है 
और न पांच से अधिक | इस बात के सूचनाथ ग्रन्थकार ने “पञ्च' शब्द का उल्लेख 
करते हुये 'प्रतिशादयः पश्च!' इस रूप में अवयवों की नियत पांच संख्या का स्पष्ट निर्देश 
कर दिया है | 
तर्क-- 
(अनिष्ठ प्रसड्र” का नाम है तर्क!। जिन दो धर्मों में व्याप्यव्यायकभाव सिद्ध होता है 
उनमें एक व्याप्प होता है और एक व्यापक होता है। जिस धर्मी में हन दोनों में से 
व्यापक का होना अनिष्ट है उस घधप्मी में व्याप्य को अद्ञीकार करने से व्यापक की जो 


२७६ तक भाष। 


भविष्यत्‌ू तदानग्नित्वादधूमाध्प्यमविष्यद्त्ययूप्रव॒त्वप्रपतूजनं क्रियती । स 
एप प्रसज्गनस्तक इत्युच्यते। अय॑ चाउतुमानस्थ विषयशोधकः प्रवर्तमानस्य 
विपयम्ग्निमनु जानाति । अनग्निमत्वस्प्र प्रतिश्ेयातू। अतोडनुमानत्य भवव्यतु- 
ग्राहक इति। अन्न कश्चिदाह | तकी सं तय एवान्तर्मब्रति' इति | तन्न। एककोटि- 
निश्चितविपयत्वात्‌ तर्कस्य | ह 


आपत्ति होती है उसे ही 'तक' कह्ा जाता है | जेसे घट का सद्भाव और घट का दर्शन | 
इस दोनों धर्मों में व्याप्यव्यायक्रभाव सिद्ध है। हनमें पट का रुद्धाव व्याप्प है और 
घट का दर्शन व्यापक है। घटशूस्य भूतलरूप घर्मी में घट्दर्शनरूप व्यापक का होना 
अनिष्ट है। अब यदि उक्त भूतल में घट के सद्धावरूप व्याप्य को अद्ञीकार कर लिया 
जाय तो उससे घटदर्शनरू। अनिष्ट की इस प्रक्नार आपत्ति हो सकती है कि यदि इस 
भूतल में घट का सद्भाव होता तो यहाँ घट का दर्शन भी होता! | तो इस प्रकार घट्शृत्य 
भूतलछ में घट का अस्तित्व स्व्रीकार करने से होने वाली घटदूर्शव की आपत्ति 'अनिष्ट- 
प्रसड़” रूप होने से तर्क है | 

तर्क के उपयुक्त वर्गन से उत्तके तीन कारण समझ में आते हैं, (१) धर्मी में आपाया- 
भाव का निश्चय, (२) आपादक में आपाध्व्यात्ति का निश्चय और (३) धर्मी में आपादक 
का आहार्य निश्रय। उक्त तर्क में 'घटशत्य भूतल? धर्मी है | (घट का सद्भाव” आपादक है 
और घट! का दर्शन! आपादय है। उक्त भूतल रूप धर्मी में घव्दर्शनूूप आपाद्य के 
अमाव का निश्चग, घटतद्भाव में घटदशन का व्यास्ति का निश्चय और धर्मों में घट्सद्धाव- 
रूप आपादक का आहार्य निश्चय होने से उक्त तक का जन्म होता है । 


तक स्वयं कोई प्रमाण नहीं है किन्तु अन्य प्रमाों का अनुआहक--सहायक है । जैसे 
“यह पर्वत अग्निमान्‌ है या अग्निहीन है! इस प्रकार सम्देह होने पर यदि कोई यह मान 
बैठे कि पर्वत अग्निहीन है? तो उसकी इस मान्यता के निराकरणार्थ इस प्रधार के तक 
की सहायता छी जा सकती है कि “यदि पर्वत अग्निहीन होता तो धूमहीन भी होता? क्यों 
कि जहाँ अग्नि का अभाव होता है वहाँ घूम का भी अभाव होता है | अमिद्दीनत्व श 
पर्वत में होने ब/ली धूमदीनत्व की इस आपत्ति को (तक! कहा जाता है | मल तक 
धूम से होने वाले वहि के अनुमान के विषय-वहि का शोधन होता है। धूम से होने वाल 
अनुमान के विषयभूत अग्नि का समर्थन होता है। 

प्रश्न हो सकता है कि उक्त तक से पर्वत में अग्नि के सम्बन्ध को बोध तो होता 

(रु ।>] 

नहीं, फ़िर उससे पर्वत में अग्नि के सम्बन्ध का समर्थन केसे होगा उत्तर यह हट 
कि तक का पर्यवरान तर्क के स्वरूप तक ही सीमित नहीं होता किन्तु उसका पर्यवान 


त्क॑भाषा ३७७ 


निर्णयोज्वधारणकज्ञानम्‌ | तच्च प्रमाणानां फछम्‌ | 

तच्बबुमुत्सोः कथा वादः। से चाउ्टनिम्रहाणामधिकाणम्‌ ! ते च न्यून- 
अधिक-अपसि द्वान्ता;, हेत्वाभासपनूचर्क च, इत्यप्री निम्रहाः ! 

उम्रयसाधनवती विजिगीषुकथा जल्पः | स च यथासंभव सब॒निग्नह् णासघि- 
करणम्‌ | परपक्ष्‌ दूषिते स्वपक्षस्थापनग्रयोगावसानश्र । 

स एव ख्पक्षस्थापनाहीनों वितण्डा। सा च परपश्षदपगपात्रप्यवप्ताना । 
नास्य वेतण्डिकस्य स्थाप्यः पश्चो5रसित। कथा तु नानावकतकपूर्वेत्तरपक्षप्रात- 
पादकवाक्यसन्द््भ 
विपरीतानुमान में होता है | जो तक विपरीतानुमान में फलित नहीं होता वह “सत्‌ तक! 
न हो कर 'तहमास' होता है| इस लिये 'यदि यह पर्वत अग्निहीन होता तो धूमहीन भी 
होता? इस तक का उदय होने पर इस प्रकार का विपरीत अनुमान होता है कि 'यतः 
पर्वत धूमहीन नहीं है अतः अग्निहीन भी नहीं है? । 

इस विपरीतानुमानद्वारा पर्वत में अग्निहीनत्व का प्रतिषेष होने से उक्त तर्क से 
पव॑त में अग्नि के सम्बन्ध का समथन होना स्पष्ट है। इस लिये तर्क अनुमान का सहायक 
होता है, यह कथन सर्वंथा सम्रुचित है 

किसी का कहना है कि तक का अन्तर्माव संशय में ही हो जाता है, संशय से प्रथक्‌ 
उसका अस्तित्व नहीं है। कहने का आशय यह है कि 'यदि पव॑त अग्निहीन होता तो 
घूपहीन भी अवश्य होता? | इस प्रकार के तर्क का उदय होने पर भी 'पव॑त धूमहीन हे! 
इस प्रकार पर्वत में घमहीनता का निश्चय नहीं होता, किन्तु 'धूमहीन होता? इस प्रकार 
घुमद्दीनत्व की सम्भावना ही विदित होती है। अतः तर्क अतिरिक्त ज्ञान न होकर संशय- 
रूप ही हो सकता है। तकमाषाकार की दृष्टि में यह कथन असंग्रत है, क्‍यों कि उक्त 
तक में निश्चिरूप से धूमहीमत्व रूप एक ही कोटि का भान होता है, और संशय में 
परस्परविरुद्ध दो कोटियों का भान अनिवार्य दै। उक्त तर्क यदि 'घूमहीन होता अथवा 
धूमवान्‌ होता? इस रूप में उदित होता तो उसकी संशयरूपता कदाचित्‌ सोची जाती, 
पर वह तो निश्चितरूपेण धूमहीनत्वरूप एक ही कोटि को अहण करता है, अतः संशय में 
उसके अन्तर्माव को कोई कल्पना ही नहीं की जा सकती । 


स्यायसूत्र? के तकंलच्ुणकसूत्र की विश्वनाथीय दवत्ति में तके के अनेक भेद्‌ बताये 
गये हैं जिन्हें वहीं से समझा जाना चाहिये | 


निर्णय-- 

यह उक सोलह पदार्थों में नवां पदार्थ है। इसका छत्षुण है--अवधघारणात्नक 
जान | किसी वस्तु के अचधारण का नाम है “निर्णय! | निश्चय उसी का नामान्तर है | 
यह प्रपाणों का फठ है । इसका उदय प्रमाणों द्वारा सम्पन्न होता है | 


जद तकभाषा 


चादू-- 

यह दशवां पदार्थ है। तत्व की जिशासा से जो कथा-किसी विपय की विचारचर्चा 
की जाती है उसका नाम है वाद? | यह मुख्य रूप से गुर और शिष्य के बीच होता है । 
इसका उद्दे श्य विशुद्धरूप से तत्त्वनिर्णय ही होता है | इसी लिये हस वादात्मक कथा में 
जो कुछ भी कहा सुना जाता दे वह सच्च प्रमाणपूवक ही होता हे | इउमें किसी की बौद्धिक 
हुबलता या ग्रबलता प्रदर्शित करने की तनिक भर भी भावना नहीं होती | हस कथा में 
केवल उन्हीं निम्नहस्थानों का उद्धावन किया जाता है जिनके कारण तत्निर्णय में 
बाधा पुुँचती है। वे निग्रहस्थान आठ हैँं। जेसे--त्यून, अधिक, अपतिद्धान्त और 
पांच हेल्वाभास । 
जरप-- 

विजय की कामना से जो कथा की जाती है तथा जिसमें पक्ष-प्रतिपक्ष दोनों पर्चों 
का साधन किया जाता है, उस कथा का नाम है 'जल्प! | यह कथा यतः अपने विरोधी 
पर विजय प्राप्त करने के लिए की जाती है, अतः इसमें प्रमाण, प्रमाणाभास, तर्क, 
तकमिास, सब का प्रयोग किया जा सकता है | ग्रतिपत्ती को मूक करने के लिए, उसे 
पराजित करने के लिए सभ्य ढंग के उभी सम्भव उपाय किये जा सकते हैं। इस कथा 
में यथासम्भव सभी निग्रहस्थानों का उद्धावन होता है । परपक्ष का खण्डन कर अपने 
पक्ष की स्थापना करने से इस कथा की सार्थक्ता और समाप्ति होती हे । 


वितण्डा-- 

जिस कथा में अपने पक्ष की स्थापना न कर केवल परपक्ष का खण्डन ही किया 
जाता है, उस कथा का नाम है 'वितण्डा” | यह कथा मी “बल्प' जैसी ही होती है, दोनों 
में अन्तर केवल इतना ही होता है कि 'जल्प! में परपक्ष का खण्डन कर अपने पक्ष की 
स्थापना भी करनी, पढ़ती है और “वितण्डा' में एक मार पर-पक् का खण्डन ही किया 
जाता है, अपने किसी मावात्नक पक्त की स्थापना नहीं की जाती | वैतण्डिक--वितण्डा 
कथा करने वाले का अपना कोई स्थापनीय पक्ष नहीं होता । 

वाद, जल्प, विवण्डा, जिनकी चर्चा अभी की गई है, उन तीनों का सामान्य नाम 
है 'कथा? । कथा का लक्षण है पूर्वपक्ष और उत्तरपच्त का प्रतिपादन करने के लिये अनेक 
वक्तावों के द्वारा प्रयुक्त होने वाला वाक्यसमूह! । 

आयुर्वेद के महान्‌ ग्रन्थ 'चरकसंहिता' में कया को सम्माषा? कहा गया दे और 
उसके दो मेद बताये गये हैं--सन्‍्धाय सम्माषा' और '“विश्द्य सम्माषा? । सन्धाय 
सम्माषा! का अर्थ है सन्धि से--सौमनस्य से किया जाने वाला विचारविनिमय | यह 


तकथाषा २७६ 


उक्तानां पश्चपमंत्वादिख्पाणां मध्ये येन केनापि रूपेण हीना अहेतवः। 
ते+पि कतिपयहेतुरुपयोगाद्धेतुबदाभातमाता हेत्वासासाः। ते असिद्ध-विरुद्धू- 
अनैकान्तिक-प्रकरणसम-कालात्ययापदिष्रसेदात्‌ पल्चेव । अन्नोदयनेन व्याप्तस्य 
हेतोः पक्षपमंतया प्रतीतिः सिद्धि, तदभावो5सिद्धिः इत्यसिद्धिलक्षणमुक्तम्‌ । 
तच्च यद्यपि बिरुद्धादिध्वपि संभवतीति साहझ्ुय प्रतीयते। तथापि यथा न 
साड्ूय तथोच्यते । यो हि यत्र साधने पुरा परिस्फुरति समर्थश्र दुष्ज्रप्ती, स एवं 
दु्क्षप्तिकारको दूषणमिति यावत्‌ , नान्‍्य इति। तेनैव पुरावस्फृतिकेन दुष्ट 
ज्ञापितायां कथापयवसाने जाते तदुपज़ीविनोअ्न्यस्यानुपयोगात्‌ | तथा च सति 
यत्र विरोधः साध्यविषययव्याप्त्याख्यो दुष्ज्ञप्तिकारकः स एवं विरुद्गो हेत्वाभासः। 
एवं यत्र व्यमिचारादयस्तथाभूतास्तेल्नैकान्तिकादयस्त्रयः | ये पुलउ्याप्तिपक्ष- 
धमताविशिष्टहेतुखप्रह्ञप्यभावेन पूर्वोक्ता असिद्वयादयों दुष्टक्षप्तिक्रका 
दृषणान्ीति यावतू । तथाभूतः सो5सिदूधः । 


न्यायशात्र को बाद! कथा है । “विशद्य सम्माषरा' का अर्थ है विग्रह-संत्र्ष-जयपराजय 
की भावना से क्रिया जाने वाला विचारविनिमय । हसमें न्यायशासत्र में वर्णित जहय 
ओर वितण्डा का समावेश होता है | 


जैन दर्शन में कथा का एक ही प्रकार स्वीकृत है और वह है बाद! | जहप और 
वितण्डा को कथा न कह कर कथाभास कहा गया है और उसे त्थाज्य माना गया है। 
बौद्धदर्शन के पूव॑वर्ती अनेक तार्किकों ने तो कया के उपयुक्त तीनों भेद माने ये पर 
पश्चादती विद्वानों ने जल्प, वितण्डा को कथा के क्षेत्र से पृथक कर जैनाचार्यों के समान 
वाद! पात्र को ही कथा के रूप में मान्यता प्रदान की है । 


विचार करने पर कया का त्रेविभ्य-पत्ष ही उचित प्रतीत होता है क्योंकि महर्षि 
गौतम ने जह्प और वितण्डा की जो उपयोगिता चतायी है उसकी उपेक्षा नहीं की जा 
सकती | उनका कथन है कि अपने प्रमाणसिद्ध सुपरीक्षित सिद्धान्त के रक्षणार्थ भहप और 
वितण्डा का उपयोग आवश्यक है। 


तल्वाध्यवसायसंरक्षणार्थ जल्मवितण्ड़े बीजप्ररोहरंसत्ृणाय कप्थकशाखावरणवत्‌' 
न्या० सू७ ४॥२॥१० 
हेल्वामात-- 


अनुमान का निरूपण करते समय यह कहा जा चुका है कि हेतु की अनुमापकता 
के सम्पादक रूप पाँच इं--पत्रसल, सपत्तुरुत्त, विपत्ासत्त, अगाधितसाध्यक्ल और 


३८६० तकभाषा 


असत्पयतिपक्षत्व | इन रूपों में किसी भी एक रूप से जो हीन होता है वह अह्देतु हो 
जाता है । अहेठ ही देठु के कतिप्य रूपों से युक्त होने के कारण हेतु के समान आभास्ति- 
प्रतीत होने से 'हेत्वामास! कहा जाता है। देत्वाभा8 के पांव भेद हैं--असिद्ध, विरुद्ध, 
अनेकान्तिक--व्यमियारी, प्रकरणसम-सत्पतिपत, ओर कालछात्ययाप,दृष्टआाधित | 


(उदयनाचार्य” ने अपिद्ध का लक्षण बताते हुऐ कहा है कि 'ताध्यव्यात्तिविज्ञिष्ट देतु 
में पक्तुरत्त्त की प्रतीति का नाम है सिद्धि! और उसके अभाव का नाम है अठिद्धि!। 
यह दोप के अर्थ में एक द्वेत्वाभास है| यह जिस द्वेतु में रहे वह दुष्ट हेतु 'असिद्ध! 
हेत्वाभास होता है। इस लक्षण के विषय में यह शक्रा होती है कि विरोध” आदि के 
साथ इस लक्षण का सांकर्य है, अतः “विरुद्ध आदि अन्य हेत्वामासों में अतिव्याप्त होने 
से 'असिद्ध! का यह लक्षण असंगत है। “तकमापा' के अनुसार उस शंक्रा का समाधान 

इस प्रकार है। 


जिससे हेतु में दुष्ता का ज्ञान हो उसे दोष या दूधण कहा जाता है। इसके अनु- 
सार हेतु में जो पहले शात हो और दुष्टता के ज्ञापन में समर्थ हो, वही दोष होता है। 
अन्य अर्थात्‌ जो बाद्‌ में ज्ञात होने से दुश्ता के ज्ञापन में अनुप्युक्त होता है वह दोष 
नहीं होता । क्‍यों कि जो पहले ज्ञात होता है उसी से दुष्ट्ता का ज्ञान हो जाने से कथा 
की पूर्ति हो जाती है, जय-पराजय का निर्णय हो जाता है | अतः बाद में ज्ञात होने वाले 
दोष की कोई उपयोगिता नहीं रह जाती, इस लिये जो दोष जहाँ बाद में-- एक दोष के 
शान के बाद ज्ञात होता है वह अन्यत्र दोष मले हो, पर वहाँ दोष नहीं होता | 


इस स्थिति में जहाँ पहले साध्याभावव्यास्िर्प विरोध का शान होकर हेद में 
दुष्ट ॥ की प्रतीति होगी वहाँ (विरोध! ही दोष माना जायगा। बाद में व्याप्तिविशिष्ट 
हेतु में पत्षधंत्व के सिद्धयभावरूप असिद्धि की उपस्थिति होने पर भी उसकी उपयोगिता 
न रह जाने से वहाँ उसे दोष नहीं माना जायया | हसी प्रकार जहाँ व्यमिचार, सत्प्रतिपक्ष 
और बाघ पहले शात होकर पहले ही द्ेतु की दुष्टता का ज्ञापन कर देंगे वहाँ व्यभिचार 
आदि ही दोष माने जांयगे | असिद्धि और विरोध बाद में उपस्थित होने पर भी दुष्टता 
के ज्ञापन में अनुपयोगी होने से दोष नहीं माने जायंगे । किन्द जहाँ व्यातिपक्षर्मता- 
विशिष्ट हेतु की विद्ष न होने से असिद्वद्वारा ही हेत॒ में दुष्प्रता का ज्ञान होगा वहाँ 
अठिदिध ही दोष होगा, अन्यदोष न होंगे । 

इस रीति से विचार करने पर कहीं भी कियी दोध में दोषान्तर का सांकर्य नहीं हो 
सकता | अतः दोष तथा दुष्ट का पद्मविधत्व और उनका अपना अपना लक्गषुण उम्र 


सुसंगत और समुचित है । 


तर्कमाषा शत 


स ( असिदूध) ) च त्रिविध आश्रयासिद्ध-स्वरूपालिदूध-व्याप्यत्वा- 
सिद्धमेदात्‌ | यस्य हेतोराश्रयो नावगम्यते स आश्रयासिद्ध:। यथा गगना- 
रबिन्दं सुरभि, अरबिन्दस्वात्‌- सरोजारविन्दवतू | अनत्र हि गगनारबिन्दसाश्रयः । 
स चनासत्येव | 

अयमप्या श्रयासिदूधः । तथाहि 'घटोउनित्यः, कार्यत्वातू, पटवदू” इति । 


नन्वाश्रयस्य घटादेः सत्त्वात्त्‌ कार्यत्वादिति हेतुर्नो श्रयासिदूघः, सिद्ध ताधकवस्तु 
स्थात्‌ , सिदूधस्य घटानित्यस्वस्य साधनातू । मंवम्‌ | न हि स्वरूपेण कश्विदाश्रयों 
भवत्यनुमानस्य, किन्तु सन्दिग्धधर्मबाघेत | तथा चोक्‍्तं भाष्ये -नाउनुपलछब्ये 
न निर्णीते्र्थडपि तु सन्द्ग्धेष्य न्यायः प्रवतते'! (गौ. नया. वा. भा. १-१-१)। न 
च घटे नित्यत्वसन्देहो5स्ति | अनित्यत्वस्य निश्चितत्वात्‌ । तेन यद्यपि स्वरूपेण 
घटो बिद्यते, तथाप्यनित्यत्वधन्देद्याभावानज्नासावाश्रयः । श्ाश्रयासिद्पत्वादहेतुः । 

अधिदूध के तीन भेद हैं--आश्रयासिद्ध, स्वरूग़सिद्ध और व्याप्यत्वासिद्ध । 
आश्रयासिद्ध-- 


जिस हेतु का आश्रय सिद्ध न हो, वह हेतु आश्रयादिदूष होता है | जैसे 'गगर्ना- 
रबिन्दं छुरभि, अरबिन्दत्वातू, सरोजारबिन्द्वत्‌ू--अकाशकमछ सुगन्धयुक्त है, कमल होने 
से, सर में उत्पन्न कप्रल के सप्तान! इस प्रकार अनुमान प्रयोग करने पर अरबिन्दत्व हेतु 
आश्रयासिदूध होता है क्‍यों कि उसका आश्रय आकाशकमल असत्‌ है--सिद्ध नहीं है । 
नव्यन्याय के विदस्घ विद्वानों ने आश्रयासिद्व” का लक्षण अन्य प्रकार से किया है। उनके 
अनुसार पत्त में पक्षतावच्छेदक का अभाव! असिद्धि हे। यह अभाव स्वविषयक- 
शानविपय्रप्रकृतद्देतुतावच्छेदकवत्त्तर सम्बन्ध से जिस देतु में रहे वह आश्रयासिद्घ है| 
उक्त अनुमान में कमलूरूप पक्त में गगनीयत्व--आकाशोत्पन्नत्व का अमाव अखिद्व है' 
ओर वह उक्त सम्बन्ध से अरबिन्दत्व हेतु में है। जेसे उक्त सम्बन्ध में 'स्व” का अर्थ है 
कमल में आकाशीयत्व का अभावरूप आश्रयासिद्घ, स्वविषयक शान है 'कमल्म आका- 
शीयत्वामाववद्‌ अरबिन्दत्ववच्च-कमल जाकाशीयत्वाभाव और अरबिन्दत्व का आश्रय 
है? यह ज्ञान | इस ज्ञान में अरबिन्द॒त्व में विशेषण के रूप में भासित होने से अरबिन्दत्वत्व 
इस ज्ञान का विषय है। वही प्रकृतहेतुतावच्छेदक भी है| इस लिये 'स्वविषयक- 
शानविपयप्रहृतहेत॒तावच्छेदकवर्व' सम्बन्ध से उक्त आश्रयाप्तिदिध का आधार होने से 
उक्त अनुमान में 'अरबिन्द्त्व” हेतु आश्रयासिद्घ है| 

प्राचीन नेयायिक्नों के मत में आश्रयासिदूध का एक यह भी उदाहरण है--घटोड- 
नित्यः, कार्यव्वातू्‌ , पध्वतू--घट अनित्य है, कार्य होने से, प८ के समान! | इस अनुमान 


रेफर दकभाष 


स्वरुपासिद्धरतु स उच्यते यो हेतुराश्रये नावगम्यते ! यथा सामान्‍्यमनित्य॑ 
क़तकत्वादिति' कतकत्वं हि हेताराश्रये सामान्ये नास्त्येव। भागासिद्धो5पि स्त्ररूपा- 
सिद्ध एवं । यथा 'प्रुथिव्यादयश्चत्वारः परमाणवों नित्या गन्धवच्वाद” इति। 
गन्धवच्वं दि पक्षीक्ृतेषु सर्वेपु नात्ति प्रथिवीमात्रवृत्तित्वात्‌। अत एवं भागे 


स्वरूपासिद्धई । 
में कार्यदव हेतु आश्रयासिदूध है। प्रश्न होता है कि इस अनुमानका हेतु कैसे असिदूच 
होगा ! क्‍यों कि इस अनुमान में हेतु के आश्रयरूप में प्रयुक्त घट प्रत्यज्षसिद्घ है | हों, 
वह सिद्धसाध्यक--सिद्धसाधनदोष से अस्‍्त हो सकता है, क्‍यों कि घट में सिद्ध अनि- 
तत्व का ही साधन करने के लिये प्रयुक्त है; पर आश्रयासिदूध तो क्रथमपि नहीं हो 
सकता | उत्तर यह है कि घट यदि अपने स्वरूप से हेतुका आश्रय होता तो आश्रयासिद्घि 
की सम्भावना सचछुच होती। पर किसी भी अनुमान में पक्त अपने स्वरूप से हेतु का 
आश्रय नहीं माना जाता किन्तु सन्दिग्धसाध्यक होने से हेतु का आश्रय माना जाता है | 
उक्त अनुमान में घट भी सन्दिग्धसाध्यक होने से द्वी हेठका आश्षय हों सकता है किन्तु 
प्रट में अनित्यत्व का निश्चय होने से सन्दिग्धसाध्यकत्व नहीं है। अतः सन्दिग्धताध्यक 
घट का अस्तित्व न होने से उक्त अनुमान का भी हेतु आशभ्रयासिद्ध है। अनुमान में 
सन्दिग्ध-साध्यक ही हेतु का आश्रय होता है। यह वात न्यायसूत्र के अवत्तरणभाष्य में 
इस प्रकार कही गयी है-- 
नानुपलब्धे न निर्णीतिड्य न्याय: प्रवर्तते किन्तु सन्दिस्धे! 

अनुपलब्ध--स्वरूपेण अज्ञत तथा निर्णत-निश्चितसाध्यक्त धर्मी में न्याय- 
अनुपान नहीं प्रवृत्त होता, किन्तु सन्दिग्ध में-सन्दिग्धसाध्यक धर्मी में प्रवृत्त होता है | 

घट में नित्यत्व का सन्देह नहीं हे क्‍यों कि उसका अनित्यत्व निश्चित है |हस 
लिए घट यद्यपि स्वरूपेण सिद्ध है तथापि उसमें अनित्यत्व का सम्देह न होने से वह 
हेतु काआश्रय नहीं हो सकता, अतः उसमें साध्य के साधनाथ प्रयुक्त 'कार्यत्व! 
आश्रयासिद्ध होने से अद्देतु है । 
स्वरूपासिद्ध-- 

लो देतु आश्रय में ज्ञात नहीं होता, उसे स्वरूपादिदूध कहा जाता है| जेसे-- 
धामान्यम्‌ अनित्यं-सामान्य-जाति अनित्य है, कृतकत्वातू-कृतक-उसन्न होने से? । 
इस अनुप्तान में कृतकत्व स्वरूपासिद्ध दे क्‍यों कि सामान्य के अजन्मा होने से उसमें 
कृतकत्व नहीं ज्ञात होता | 


तकंभापा इ्य३ 


तथा. विशेषणासिद्ध-विशेष्यासिद्ध-असमर्थविज्ेषणासिद्ध-असमर्थविशेष्या- 
सिद्गधादयः स्वरुपासिद्धभेदाः। तत्र विशेषणासिद्धों यथा 'शब्दो निव्यों द्रब्यत्व 
सत्यस्पश्त्वात्‌' । अन्न हि द्रव्यत्वविशिष्टमस्पर्शत्व॑ हेंतुनास्पशत्वमात्रमू। शब्दे 
च द्रव्यत्वं विशेषण नास्ति, गुणत्वादू, अतो विशेषणासिद्धः | न चासति विशेषणे 
दब्यत्वे तहिशिप्रमरपर्शत्वमस्ति | विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्यमावात्‌ | यथा दृण्ड- 
मात्राभावे पुरुषाभावे वा दृण्डविशिष्टस्य पुरुषस्याभावः | तेन सत्यप्यस्पशल्वे 
द्रध्यत्वविशिष्टस्थ हेतोरभावात्‌ स्वरूपासिद्धल्वम | 

विशेष्यसिद्धो यथा 'शब्दों नित्योअस्पश्नत्वे #ति द्रव्यत्वाद' इति | अन्नापि 
विशिष्टो हेतुः। नच विशेष्याभावे विशिष्ट स्वरूपमस्ति | विशिष्टश्न हेतु- 
नोस्वयेब | 


असमर्थविशेषणासिद्धो यथा शब्दों नित्यों गुणस्वे | सति अकारणकत्वात' 
इंति। अत्र हि विशेषणस्य गुणत्वस्य न किख्ित्‌ सामथ्यमस्तीति । विशेष्यस्या- 
कारणकत्वस्यैद नित्यत्वताधने सामर्थ्यातू। अतो5समथथविशेषणता । 
स्वरुपासिद्धत्व॑ तु विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्यभावात्‌। न्ठु विशेषण गुणतस्वं, 
तथ्व शब्देहत्येव, तत्‌ व.्थ विशेषणाभावः ! सत्यमस्त्येब गुणत्वमू। किन्तु न 
तह्िशेषणम । तदेव हि हेतोविशेषणं भवति, यदन्यव्यवच्छेदेन प्रयोजनवत्तू | 
गुणत्व॑ तु निःप्रयोजनमतो5सम्थमित्युक्तमेव । 

असपर्थविशेष्यों यथा तत्रेव तब्रेपरीत्देन प्रयोगः । तथाहि शब्दों नित्यो5- 
कारणबत्वे सति गुणस्वाद! इति। अत्र तु विशेषणमात्रस्येव नित्यलवसाधने 
,समर्थत्वादू विशेष्यमसमथम्‌ | स्वरुपासिद्धत्वं तु विशेष्याभावे विशिष्टाभावादू 
विशिष्टस्थ च हेतुल्वेनोपादानात्‌ | शेष पूववबत्‌ । 


यह हेतु पूरे आश्रय में--सम्पूर्ण सामान्य में असिदूध होने से स्वरूपालिदूथ है। 
कोई कोई हेतु सम्पूर्ण आश्रय में अधिदूध न होकर आश्रय के किसी भागमात्र में हो 
अरिदध होता है, वह मागासिदूध हेतु भी स्वरुपासिदूध ही है। जैसे-- 


धृथ्िव्यादयश्व॒लारः परमागनों नित्याः, गन्धवंसातू-इगरिवी आदि चारो द्रव्यों के 
परमाणु नित्य हैं, गत्धवान्‌ होने से! | इस अनुमान में गन्ब देतु एंथिवी परमाणु में 
रहने के कारण सम्पूर्ण आश्रय में असिदूध न हो कर आशय के बलकमाणु आदि 
भागमात्र में हो असिंदूध होने से भागासिदूव-स्वहपासिदूध दे । 

स्वरूपासिद्ध के और भी कई भेद दूँ, जैसे--विशेषणात्िद्, विशेष्यासिद्ध, 
असप्र्थविशेषणासिद्ध, असमर्थविशेष्यासिद्ध आदि | 


४ 
जला तकभाषा 


विशेषणा सिद्ध -- 


जिस द्ेतु का विशेषणभाग आश्रय-पत्त में नहीं रहता, वह विशेषणासिद्ध होता है| 
जेसे--'शब्दः नित्य, द्र॒व्यत्वे सति अस्पर्शस्वात्‌ू-शब्द नित्य है, द्रव्यस्वविशिष्ट 
अप्पशत्व का आश्रय होने से! | इस अनुमान में अध्पर्शलमाच हेतु नहीं है सिस्तु 
द्रव्यत्वविशिष्ट अस्परशत्व” देत है। इसमें अस्पर्शत्व-स्पर्शशून्यत्व विशेष्य है और 
द्रव्यस्व विशेषण है | पक्षभूत शब्द गुण है, उसमें उक्त द्वेतु का द्रव्यत्वरूप विशेषणभाग 
नहीं रहता। अतः उक्त देह विशेषणासिद्ध है और विशेषणासिद्ध होने से 
स्वरूपासिद्ध है । 


प्रश्न होता है कि उक्त हेत॒ का विशेषणासिद्ध होना तो ठीक है, पर वह स्वरूग- 
सिद्ध कंसे हो सकता है ! क्‍यों कि स्वरूपासिद्ध होने के लिए पक्त में देत के अमाव का 
होना आवश्यक होता है, जो प्रझ्ृत में नहीं है। उत्तर में यह कहा जा सकता है कि 
पक्षमृत शब्द में द्रव्यत्वरूप विशेषण बा अभाव होने से द्रव्यत्वविशिष्ट अस्पर्शत्व का भी 
अमाव है क्‍यों कि विशेषण के अभाव से विशिष्ट का भी अभाव होता है। यह तथ्य 
दण्डविशिष्टपुरुषाभाव के उदाहरण से समभा जा सकता है। दण्डविशिष्ट पुरुष में 
दण्ड विशेषण है और पुरुष विशेष्य है | दण्डविशिष्ट पुरुष का अभाव दण्ड के अमाब 
से भी होता है और पुरुष के अमाव से भी होता है | तो जैसे पुरुपरूप विशेष्य के 
रहने पर भी दण्डरूप विशेषणमात्र के अभाव से दण्डविशिष्ट पुरुष का अभाव होता 
है, उसी प्रकार शब्द-पक्ष में अस्पर्शत्वरूप विशेष्य के रहने पर भी द्रव्यत्वरूप विशे- 
घण का अभाव होने से (्रव्यत्वविशिष्ट अस्पशंस्व'र रूप हेतु का अभाव हो सकता है | 
अतः पक्तु में असिदूघ होने के कारण उक्त अनुमान में द्रव्यल-विशिष्ट अस्पशंत्व! 


स्वरूपासिदूध है | 


विशेष्यासिद्ध-- 

जिस द्वेतु का विशेष्यभाग आश्रय-पक्षु में नहीं रहता वह विशेष्यासिदूध होता है ! 
जैसे--'शब्दः नित्य, अस्पर्शत्वे सति द्रव्यवात्‌ू-शब्द नित्य हैं, अस्परशत्वविशिष्ट 
द्रृव्यस्व का आश्रय होने से! | इस अनुमान में अस्पर्शल्वविशिष्ट द्वव्यत्व हेतु है। 
इसका विशेष्यमाग द्रव्यत्व शब्दरूप गुणात्मक पक्ष में नहीं रहता । विशेष्य का अभाव 
होने पर विशिष्ट का भी अभाव होता ही है। अतः शब्द-पक्त में अस्पर्शलरूप 
विशेषण के रहने पर भी द्रव्यत्वस्वरूप विशेष्य का अभाव होने से “अस्पर्शत्वविशिष्ट 
द्रव्यत्वः का अमाव है, इसलिये यह हेतु शब्दात्मक पक्त में विशेष्यास्दूतर होने से 


स्वरूयासिदूध है । 


तकंभाषा श्३, 


असमथथविज्येषणासिद्ध-- 


इसका अर्थ हे--असमर्यविशेषणक स्वरूपासिदूध । अस्मर्थविशेषणक का अर्थ है- 
व्यर्थविशेषणक | इसका लक्त॑ण इस प्रकार है-- 


जिस हेतु का विशेषण भाग असमर्थ हो, व्यर्थ हो, साध्यवाधन में अनुपयुक्त हो, 
साथ ही विशेषण का अभाव होने से जिसका पतक्त में अमाव भी हो, वह अस्मर्थविशेषणा- 
ठिद्घ होता है। जैसे--शब्दो नित्यः, गुणत्वे सति अकारणकत्वात्‌--शब्द नित्य है, 
गुणत्वविशिष्ट अकारणकत्व का आश्रय होने से? | इस अनुमान में 'शुणत्वविशिष्ट 
अकारणकत्व” हेतु है। इसमें गुणत्व-विशेषण असप्र्थ-व्यर्थ है, क्‍यों कि नित्यत्व के 
साधन में अकेला अकारणकत्ब ही पर्याप्त है । गुणतल्व-विशेषण की नित्यत्व के साधन में 
कोई सार्थकता नहीं है और आथ्रय-शब्द में विशेषण के अभाव से विशिष्ट का अभाव 
भी है, अतः उक्त देठु असमर्थविशेषणासिद्घ होने से स्वरूपासिद्घ है | 


प्रश्न होता है कि शब्दात्मक पक्तु में उक्त हेतु का विशेषण-ग़ुणत्व तो रहता ही है 
तो फ़िर उसमें गुणत्वरूप विशेषण का अमाव तथा उसके कारण विशिष्ट हेतु का 
अभाव केसे हो सकता है | इसका उत्तर यह है कि शब्द गुण है अतः यह ठीक ही 
है मि उसमें गुणल्व का अमाव नहीं रह सकता, पर साथ ही यह भी ठीक है कि गुणत्व 
यहां विशेषण नहीं हो सक्षता, क्यों कि हेतु में वही विशेषण हो सकता है जो अन्य की 
व्यावृत्ति कर सप्रयोजन हो सके | किन्तु गुणत्व ऐसा नहीं है क्यों कि अकारणकत्व से 
ही नित्यत्व का साधन सम्भव होने से गुणत्व-विशेषण का कोई प्रयोजन नहीं रह 
जाता ॥ इसीलिए, वह असमयथ भी होता हे, यह पहले ही कह दिया गया है | तो फिर 
जब गुणत्व विशेषण ही नहीं हो सकता तत्र शब्द में स्वरूप से उसके रहने पर भी 
विशेषणात्मना उसका अभाव होने में कोई बाधा नहीं हो सकती। अतः शब्दाव्मक 
पक्ष भें विशेषणात्मना गुणत्व का अभाव होने से 'शुणत्वविशिष्ट अकारणकत्व' का अभाव 
निर्वाध है | इसलिए वह उक्त जनुमान में असमर्थविशेषणासिद्ध है | 

असमर्थविशेष्यासिद्ध-- 

जिस हेतु का विशेष्यमाग असमर्थ--व्यर्थ होता है. और चिशेष्य का अमाव 
होने से पक्ष में जिसका अभाव होता है वह “अस्मर्थविशेष्यासिद्ध होता है। जेसे 
उक्त स्थल में ही विशेष्य--विशेषण का विपरीत प्रयोग करने पर हेतु “असमर्थविशेष्या- 
सिद्ध! होता है | उसे निम्न उदाहरण से स्पष्ट किया जा सकता है | 

शब्द नित्यः, अकारणकत्वे सति गुणत्वातू-शब्द नित्य है, अकारणकत्व- 
विशिष्ट ग॒ुणत्व का आश्रय होने से? । इस अनुमान में अकारणकत्वविशिष्ट गुणत्व 

र्पू 
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व्याप्यत्वासिद्धस्तु स एवं यत्र हतोद्याप्तिनविगम्यते। सर द्विबिधः। एकः 
साध्येनासहचरितः, अपरस्तु सोपाधिकसाध्यसम्बन्धी । तन्न प्रथमो यथा 'यत्‌ सत्‌ 
तत्‌ क्षणिकं यथा जलूधरः | संत्र चविवादारपदीभूतः शब्दादिः इति। अन्र हि 
शब्दादिः पक्ष, तस्य क्षणिकत्वं साध्यं, सर्व हेतुः । न चास्य हेतोः: क्षुणिकत्वेन 
सह व्याप्तोी प्रमाणमस्ति | 

इदानीम उपाधिसहितो व्याप्यत्वासिद्धः प्रदश्येते। तद्यथा 'स व्यामो 
मैत्रीवनयत्वात्‌ , परिहृर्यमानमेत्रीतनयस्तोमवद्‌' इति। अन्न हि सेत्रीतनयत्वेन 
श्यामत्वं साध्यते । न च मेत्रोतनयत्वं शयामत्वे प्रयोजकं, किन्तु शाकायन्न- 
परिणाम एंवात्र अयोजकः | प्रयोजऋश्वोपाधिरुच्यते । अतो मैन्नीतनयत्वेन 
श्यामत्वेन सम्बन्धे शाकायन्नरपरिणाम एवं उग्रधिः । यथा वा अस्नेधू म- 
संबन्ध शआद्रेन्धनसंयोगः | अव एवोपाधिपम्बन्धाद्‌ व्याप्तिनौस्तीति व्याप्यत्ा- 
सिद्धोड्यं संत्रीतनयत्वादिहतुः । 


तथा परो5पि व्याप्यत्वासिद्ध/। यथा कऋत्न्तव॑तिनों हिंता अधमप्ताधनं, 
हिंसात्वातू: कतुवाह्यहिंसावद्‌'इति' | न च हिंसात्वमधमे प्रयोजक॑, किन्तु निषिद्ध- 
त्वमुपाधिरिति पूर्वचदुपाधिपद्भावाद व्याप्यत्वासिद्धोध्यं हिंसात्वं हेतुः | 

ननु खाध्यव्यापकत्वे सति स्राधनाव्यापको यः सर उपाधि? इत्युपाधि 
लंक्षणम्‌ू । तप्न निषिद्धत्वे नास्ति। तत्‌ कथं निषिद्धत्वमुपाधिः १ इति | 
मंवम्‌ । निषिद्धत्वेड्प्युपाधिलक्षणस्य विद्यमानत्वातू । तथाहि साध्यस्य 
क्षपर्मजनकत्वस्य व्यापक निषिद्धत्वमू | यत्र यत्राधमप्ताधनत्वं तन्न तन्नावश्य 
निषिद्धत्वमिति निषिद्धत्वस्य विद्यमानत्वातू । न च यत्र यत्र हिखात्वं, तत्र 
तन्नावश्य निषिद्धत्वं; ऋत्वज्ञदिंसायां व्यभिचारात्‌ू । अस्ति दि ऋत्बल्नहिंसायां 
दिसात्वं, न चाउन्र निषिदूधत्वमिति तद़ेवं त्रिविधाउसिद्धो दर्शितः 


हेतु है। इस हेतु के विशेषणभाग अकारणकत्वमात्र से ही नित्यत्व का साधन हो 
सकने से गुणत्वरूप विशेष्य असमर्थ-व्यर्थ है । अन्य का व्यावर्तक होकर सप्रयोजन न 
होने से गुणत्व विशेष्य नहीं हो सकता, अतः स्वरूपेण उस के रहने पर भी विशेष्यात्मना 
उसका अभाव होने से विशिष्ट देतु के अभाव का होना अपरिहार्य है । इसलिए वह 
असमर्थविशेष्यासिद्ध होने सेस्वरूपासिद्ध है । 

व्याप्यत्वासिद्ध-- 

जिस हेतु में व्याप्ति का ज्ञान नहीं होता वह “व्याप्यत्वासिदूष” द्वोता है। उतके दो 
भेद हैं--एक है 'साध्यासहचरितः और दूसरा है 'तोपाघिकसाध्यसम्बन्धी? । इनमें पहले 
को:निम्न उदाहरण से समझा जा सकता है। 


तकमाषा इृष्७ 


ध्यत्‌ सत्‌ तत॑ ऋणिक यथा जलूघरः, संश्र. विवादास्पदीभूतः शब्दादि :-- 
जो सत्‌ होता है वह ऋ्षणिक होता है जैसे मेघ | विवाद का विषय शब्द आदि भी 
सत्‌ है! । बौद्धों के इस अनुमानप्रयोग में शब्द आदि पक्त है, उससें ऋ्षणिकत्व साध्य 
है और सर्व देठु है | यहाँ सत्व ढेतु में च्णिकत्व की व्याप्ति होने में कोई प्रमाण 
नहीं है, अतः सत्् में चणिकत्व की व्यासिका ज्ञान न होने से उक्त क्णिकत्वानुमान में 
सतत हेतु व्याप्यत्वासिद्ध है। 


प्रश्न हो सकता है कि साध्यायहचरित का अर्थ होता है साध्य के साथ न रहने 
वाला | सत्व तो ज्ञान, इच्छा आदि पदार्थों में चुणिकत्व के साथ रहता है क्योंकि 
आत्मा के योग्य विशेषगुण न्यायबेशेषिक मत में क्षणिक होते हैं, अतः शान आदि 
में क्षणिकत्व भी है और रत्त्व भी है। तो फिर सत्त्व को आऋणिकत्वरूप साध्य के 
असहचरित व्याप्यव्वासिद्ध के रूप में केसे उदाह्मत किया गया ? इसके उत्तर में यह 
कहा जा सकता है कि शान आदि में न्यायवेशेषिक को जो कऋ्षुणिकत्व मान्य है वह 
तृतीयक्षण में होने वाले ध्वंस का प्रतियोगित्वरूप है, किन्तु बौद्घदर्शन को जो 
क्ुणिकत्व मान्य है वह द्वितीयक्षण में होने वाले ध्वंख का प्रतियोगित्वरूप है, क्‍यों कि 
बौद्घमतानुसार प्रत्येक भाव का उसके दूसरे ज्ञण ही नाश हो जाता है, और यह 
क्षणिकत्व शान आदि में न्यायवेशेषिक दर्शन के मतानुसार नहीं है, क्योंकि उनके मत 
में इन गुणों का नाश इनके तीसरे क्षण में उत्पन्न होता है | 


यदि यह कहा जाय कि बौदूघसम्मत क्षणिकत्व भी न्यायवेशेषिक दर्शन को एक 
शब्दधारा के अन्तिम शब्द में मान्य है, क्‍योंकि उपान्तय शब्द से नाश्य होने के कारण 
चह अपने दूसरे ही क्षण नष्ट हो जाता है, तो यद्द ठीक नहीं है, क्यों कि शब्द- 
निरूपण के प्रसह् में यह बताया जा चुका है कि अन्त्य शब्द का नाश उपान्त्य शब्द से 
नहीं होता, किन्तु उसके नाश से होता है। उसका नाश तो अन्त्य शब्द के जन्म छुण में न 
होकर उसके दूसरे छुण होता है, अतः अन्त्य शब्द का भी नाश उसके तीसरे ही क्षण 
होता है, इसलिये उ8में भो बौद्बसम्मत ज्षुणिकत्व के सिदूध न होने से कहीं भी उत्त्व 
क्षुणिकत्व का सहचरित नहीं होता, अतः साध्यासहचरित व्याप्यववासिदूध के रूप में डसे 
उदादह्वत करने में कोई असंगति नहीं है । 


इस पर शंका हो सकती है कि जत्र बौदूधदर्शन को द्विवीयक्षणबत्तिध्वंसप्रति- 
योगित्वरूप क्षुणिकत्व साथ्य है और वह न्यायवेशेषिक दर्शन को किसी पदार्थ में मान्य 
नहीं है तव तो साध्य अपने स्वरूप से ही असिदूघ हो जायगा, अतः क्षणिकत्व के साधना 
प्रयुक्त हेतु को असिदूधसाध्यक व्याप्पत्वासिदूष कहना चाहिये न कि साध्यासहचरित 


इ्दप . तकभाषः 


व्याप्यत्वासिदूध | इसका उत्तर यह है कि यहाँ. “साध्यासहचरित” दाब्द “असिद्ध- 
साध्यक,अर्थ के ही बोधनार प्रयुक्त हे । 
उपाधियुक्त व्याप्यत्वासिद्ध का प्रदर्शन इस प्रकार किण जा सकता है | 
लिस दवेदु में उपाधि होने के कारण व्याप्ति का ज्ञान नहीं होता, वह सोपाधि 
प्यत्वासिद्ध होता है | जेसे--- 


" श्याम; मंत्रीतनयत्वातू, परिदृश्यमानमेत्रीतनयस्तोमक्तू--वह ( मैत्री का 
आठवां तनय ) श्याम है, मेत्री का तनय होने से, मेत्री के दृश्यमान अन्य तनयों के 
समान? | इस अनुमानद्वारा पक्तुभूत तनय में मेत्रीतनयत्व हेतु से श्यामत्व का साधन 
किया जाता है, किन्त॒ मेच्रीतनयत्व श्यामत्व का प्रयोजक नहीं है, अपि तु शाक आदि 
खाद्य पदार्थों का परिणाम प्रयोजक है| कहने का आशय यह है कि मेत्री के जो तनय 
श्याम हूँ वे इसलिये नहीं कि वे मेत्री के तनय हैं किन्तु इसलिये हैं कि उनके गर्भ में 
रहते समय उनकी माता शाक आदि का अधिक सेवन करती थी, अतः उसके रक्त में 
श्यामता आ गयी और उस श्याम रक्त से उत्पन्न होने के कारण उन बच्चों के शरीर 
श्याप हुये | इस प्रकार उन बच्चों के श्यामत्व का प्रयोजक मेत्रीतनयत्व नहीं किन्तु 
शाकादि के अधिक आहार के परिपाक से उत्पन्न होना है। प्रयोजक को ही उपाधि 
कहा जाता है। इसलिये मैत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्व के सम्बन्ध में शाक आदि 
खाद्य पदार्थों का परिणाम ही उपाधि है। इस प्रकार उपाधियुक्त होने से मेत्रीतनयत्व 
में श्यामत्व की व्यासि का श्ञान नहीं होता । अतः इस अनुमान में मेत्रीतनयत्व 
व्याप्यत्वासिदूध है। 

प्रश्न होता दे कि देतु में उपाधि का सम्बन्ध भत्ते हो, पर उससे व्याप्तिशान का 
प्रतिबन्ध क्यों होगा ! और उसके होने से हेतु व्याप्यत्वासिदूध क्‍यों होगा ! उत्तर यह है 
कि प्राचीनमत में निरपाधिकत्व को व्याप्ति माना जाता है, अतः हेत में उपाधि का शान 
होने पर निरुपाधिकत्वरूप व्याप्तिका ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये प्राचीन मत में सोपा- 
घिक द्वेतु का व्याप्यत्वासिद्ध होना सुस्पष्ट है। नवीन मत में भी हेतुके व्याप्यत्वासिद्ध 
होने में कोई बाधा नहीं हो सकती, क्‍यों कि नवीन मत में जो व्यासियां मानी जाती 
हैं उनके साथ उपाधि का यद्यघधि सीघा विरोध नहीं होता, फिर भी साध्यव्यापक 
उपाधि के व्यभिचार से द्वेतु में साध्यव्यमिचार का अनुमान हो जाता है और साध्य- 
व्यभिचार का साध्यव्याप्ति के साथ प्रत्यक्ष विरोध होने के कारण व्यभिचारके अनुमान 
से व्याप्तिज्ञान का प्रतिबन्ध हो जाता है। इस प्रकार उपाधि से परम्परया व्यास्तिज्ञान 
का विरोध हो जाने से नवीन मत में भी सोपाधि हेतु व्याप्यत्वास्द्धि हो जाता है | 


इसी प्रकार अग्नि से धूम के अनुमान का प्रयास करने पर आरद्द इन्धनसंयोग- 


तकभांषा श८ह 

२ सम्प्रति विरुद्ध कथ्यते | साध्यविपययबव्याप्तों हेतु: विरुद्ध: । यथा 'शब्दो 
नित्यः कतकत्वाद” इति । अन्न हि नित्यत्वं साध्यं, कतकत्व॑ हेतुः। यदहिपययेण 
चाउनित्यत्वेन कृतकत्वं व्याप्त, यतो यद्यत्‌ कृतक तत्तत्‌ खल्व॒नित्यमेच | अतः 
साध्यविपयेयव्याप्तत्वात्‌ कृतकत्वं हेतुः विरुद्धः । 


गीली लकड़ी का सम्पर्क उपाधि होता है, क्‍यों कि धूम की उत्पत्ति केवल अगि से न 
हो कर अग्नि के साथ आइ्र इन्धन के संयोग से होती है, अतः घूम का प्रयोजक केवल 
अग्नि नहीं होता, किन्तु अग्नि के साथ आद्रेंन्ध का नसंयोग होता है | इस उपाधि के 
होने से धूम में अग्नि की व्यासि का ज्ञान नहीं हो पाता, इसलिये अग्नि हेतु धूमानुमान 
मे व्याप्यलवासिद्ध हो जाता है । 


सोपाधिक व्याप्यत्वासिदूध का एक दूसरा मी उदाहरण है । जैंसे--'ऋत्वन्तव॑त्तिनी 
हिसा अधर्मताधनम्‌, हिसात्वात्‌ , ऋत॒ुचाह्महिंसावत्‌ --यज्ञ में होने वाली हिंसा अधर्म का 
जनक है, हिंसा होने से, यज्ञ के बाहर होने वाठी हिंसा के समान!। इस 
अनुमान में निषिदूधत्व उपाधि है क्यों कि यशवाह्य हिसा के अधर्मजनकत्व का प्रयोजक 
हिंधात्व नहीं होता, अपि तु निषिदूघत्व होता है । अतः उपाधि के सद्भाव से यह हेतु भी 
व्याप्यत्वासिदूध है । 


प्रश्न होता है कि उपाधि का लक्षण है, साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्व! | 
उसका अर्थ हे--साध्य का व्यापक होते हुये साधन का अव्यापक होना? । यह छक्षुण 
निषिद्धत्व में नहीं है अतः उसे उपाधि कहना उचित नहीं है| उत्तर यह है कि निषि- 
दूधत्व में भी उक्त उपाधिलक्षण है। जैंसे--निषिदूघत्व अधर्ममनकलरूप साध्य का 
व्यापक है क्‍यों कि जो जो क्रिया अधर्मजनक होती है उसमें निषिदूघत्व अवश्य 
होता है | वह साधन--हिंसात्व का अव्यापक भी है क्‍यों कि यज्ञवाह्म हिंसा में हिसात्वरूप 
साधन तो है पर निषिदूधत्व नहीं है । 


विरुद्ध 


साध्यविपर्यय--साध्याभाव का व्याप्य ढेंठु विरुद्ध कहा जाता है। जैसे-- 
शब्द: नित्यः, कृतकत्वातू-शब्द नित्य है, कृतक--उत्पत्न होने से!। इस 
अनुमान में नित्यत्व साध्य है। कृतकत्व हेतु है। यह हेतु अनित्यत्वरूप साध्याभाव का 
व्याप्य है, क्योंकि जो जो कृतक होता है वह सन्च अनित्य होता है, यह व्यासि है| 
इसलिये अनित्यत्वहूप साध्याभाव का व्याप्य होने से कृतकृत्व (विरुद्ध! है | 
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.- हे साध्यसंशयहेतुरनेकान्तिकः सव्यभिचार इति वा उच्यते | स द्विविधः-- 
साधारणानेकान्तिक',, असाघरणानेकान्तिकश्चेति | तत्र प्रथमः पश्ष-सपक्ष- 
विपक्षवृत्तिः | यथा 'शब्दो नित्यः प्रमेयत्वादिति' । अन्न प्रमेयत्व॑ हेठुः पश्षे शब्दे, 
सपक्षे नित्ये व्योमादौ, विपक्षे चानित्ये घटादी विद्यते, सर्वस्येष प्रमेयत्वात्‌ ! 
तस्मात्‌ प्रमेयत्वं हेतुः साघारणानकान्तिकः | 


असाधा रणानेकान्तिकः स एवं यः सपक्षविपक्षाभ्यां व्यावृत्तः पक्ष एव 
वर्तेते | यथा 'भूर्नित्या गन्धवत्त्वाद” इति! अन्न हि गन्धवत्त्वं हेतुः।स च 
सपक्षात्नित्याद्‌ व्योमादेः विपक्षाच्चानित्याजजलादिव्योवृत्ता, गन्धवत्त्वस्य प्थिवी: 
मात्रवृत्तित्वादिति | 


अनैकान्तिक-- 


जो हेतु साध्यसंशय का जनक होता है, उसे अनेकान्तिक या सव्यभिचार कहा 
जाता है | उसके दो भेद होते हैं--ताधारण अनेकान्तिक वौर असाधारण अनेकान्तिक | 


साधारण अनेकान्तिकू- 
जो हेत सपक्ष और विपक्ष दोनों में रहता है वह साधारण अनेकान्तिक है। सपक् 
का अर्थ है-निश्चितसाध्यक घ्मी, और विपक्ष का अर्थ है--निश्चितसाध्यामावक धर्मी | 
इसके अनुसार सपक्ष और विपक्त में रहने वाला हेतु साधारण अनेकान्तिके होता है | जसे- 
'शब्दः नित्य:, प्रमेयत्वात्‌ू--शब्द नित्य है, प्रमेय होने से! | इस अनुमान में नित्यत्द 
साध्य है | अमेयत्व हेतु है। प्मेयत्व का अर्थ हे-यथायशानविषयत्व । यह हंतु पक्षभूत 
शब्द में, नित्य होने से सफक्षभूत आकाश आदि में और अनित्य होने से व्पच्षभूत 
घट आदि में रहता है, क्योंकि शब्द, आकाश, घट आदि सारे पदार्थ प्रमेय हैं| इस 
प्रकार सपक्ष और विपक्ष में वृत्ति होने से नित्यत्वानुमान में अमेयत्व साधारण अनका न्तिक 
होता है । 


असाधारणानेकान्तिक-- 

जो हेतु सपक्ष और विषक्त दोनों से व्याइत्त होकर--दोनों में न रह कर पत्तमात्र में 
रहता है वह असाधारण अनैकान्तिक होता है| जैसे--भूः नित्या, गन्धवत्त्वातू-भूमि 
नित्य है, गन्धवान्‌ होने से! | इस अनुमान में भूमि पक्ष में नित्यत्व साध्य है |] गन्ध हेत 
है| यह हेतु सपच्षभूत नित्य आकाश आदि और विपक्षुभूत अनित्य नल आदि में न रह 
कर केवल पछमात्र-भूमिमात्र में रहता है । अतः इस नित्यत्वानुमान में गर्घ असाधारण 
अनेकान्तिक है | ' 
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व्यभिचारस्तु लक्ष्यते। सम्भवत्सपक्षविपक्षस्थ हेतोः सपक्षुवृत्तित्वे सति 
विपक्षाद व्यावृत्तिरेव नियमों गमकत्वातू। तस्य च साध्यविपरीतताव्याप्तस्य 
तन्नियमाभावों व्यभिचारः। स च हंघा सम्भवति, सपक्ष-विपक्षयोवृत्तो, वाभ्यां 
: व्यावृत्ती च। 
,. ४ यस्‍्य प्रतिपक्षभूत हेत्वन्तरं विद्यते स प्रकरणससः। स एंव सठातिपक्ष 
इंति चोच्यते । तद्यथा 'शब्दो5नित्यों नित्यधमोनुपलब्धे/, शब्दों नित्योउनित्य- 
धर्मोनुपलब्धे” इति। अत्र हि साध्यविपरीतसाधक समानवलमनुमानान्तर 
प्रतिपक्ष इंत्युच्यते | यः पुनरतुल्यबढ्लों नस प्रतिपक्षः | 
व्यभिचार-- 


अनेकान्तिक का दूसरा नाम बताया गया है सब्यमिचार | सव्यमिचार का अर्थ 
है व्यभिचार का आश्रय | किन्तु अनैकान्तिक का जो लक्षण अभी बताया गया है उससे 
व्यभिचार! के स्वरूप के सम्बन्ध में कोई स्पष्ट प्रकाश नहीं पढ़ता | अतः उसका लक्षण 
बताना आवश्यक है। वह लद्चण है 'नियमाभाव' | देतु जिस नियम के बढ से गपक- 
साध्य का अनुमापक होता है, उस नियम का अभाव ही व्यमिचार' है | जेसे-जिस द्देतु 
के सपक्त और विपक्ष दोनों होते हैं उस हेतु की गमकता” के मूलभूत नियम दो हैं । 
यदि वह हेतु सपत्नूव्नत्ति होता है तो 'विपक्षाइत्तितः नियम होता है और यदि वह 
विपक्त में अवृत्ति होता है तो 'सपक्षवृत्तित्! नियम होता हैं। इन नियमों के अभाव को 
ही व्यभिचार कहा जाता है। यह अमाव दो प्रकार से होता है--सपन्ु और विपक्ष में 
वृत्ति होने से तथा सपक्ष और विपक्त दोनों में अबृत्ति होने से | सपत्ष और विपक्त दोनों 
में वृत्ति होने से पहले नियम 'सपद्ुबृत्ति हेतु में विपक्षावत्तित्व' का अभाव होता है, 
क्योंकि जब हेतु विपक्षृत्ति होगा तब उसमें विपक्षावत्तित्य का अभाव मुव है। सपक्त 
और विपक्ष दोनों में अवत्ति होने से दूसरे नियम 'विषक्षावृत्ति हेतु में सप्ृवत्तित्व' का 
अभाव होता है, क्‍यों कि जब हेतु सफक्ष-विपक्ष दोनों में अवृत्ति होगा तब्र उसमें समक्ष 
वृत्तित्व का अभाव अनिवाय है | नियमाभावरुप व्यभिचार के उक्त दो ही मूल होने 
के कारण सव्यमिचार के दो ही भेद सम्भव हैं जिन्हें 'साधारण अनेकान्तिक' और 
“असाधारण अनैकान्तिक' के नाम से अमिहित किया गया है । 


अकरणसम-- 


जिस हेतु का प्रतिपक्षुमूत अन्य हेठु होता है, वह प्रकरणतम होता है। उसे 
सत्प्रतिपत्ष भी कहा जाता है। जेसे-- 
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'तथाहि विपरीतसाधकानुमानं त्रिविधं भबति--छपजीव्यम्‌ू , उपजीवकम्‌ , 
,अनुभय चेति। तत्ना्य' बाधक बलवत्त्बातू। यथा अनित्यः परमाएु- 
मूंतेत्वाद्‌ घटवद्‌' इस्यस्य परमाणुसाधकानुमानं नित्यत्व॑ साधयद्पि न प्रतिपक्ष, 
किन्तु बाधकमेवोपजी व्यत्वात्‌ | तच्च धमिश्राहकत्वात्‌ । न हि प्रमाणेनागृह्ममाणे 
धर्मिणि परमाणावनित्यत्वानुमानमिदं॑ सम्भवति आशरयासिद्धेः। अतोः्नेना- 
लुमानेन परमाणुआहकस्य प्रामाण्यमप्यनुज्ञातमन्यथा अस्योदयासंभवात्त | 
-पर्मादुपजीव्यं बाधकरमेव | उपजीवर्क तु दुबलत्वाद्वाध्यम्‌ | यथेदमेवानित्यत्वा- 
'नुसानम्‌ | रतीयं॑ तु सत्प्रतिपक्षं समबलत्वात्‌। 


शब्द: अनित्यः, नित्यधमनुपलब्घेड--शब्द अनित्य है क्‍यों कि उसमें नित्यपर्म- 
निश्यत्वनियत घ॒र्म की उपलब्धि नहीं होती । 

शब्द: नित्य, अनित्यधर्मानुपलब्धेः--शब्द नित्य है क्‍यों कि उसमें अनित्यधर्म- 
अनित्यत्वनियत घ॒र्म की उपलब्धि नहीं होती | इन दो अनुमानों का विभिन्नवादियों द्वारा 
सह प्रयोग करने पर एक हेंतु अन्य हेतु से सत्प्रतिपत्ष हो जाता है। ऐसी स्थिति में दोनों 
अनुमानों का प्रयोग निरर्थंक हो जाता है क्‍यों कि एक से दूसरे के कारये का प्रतिबन्ध हो 
जाने से किसी का कार्य नहीं होता । परस्पर के कार्य का प्रतिबन्धक होने से ही सत्प्रतिपक्ष 
को दुष्ट माना जाता है। 


रलकोषकार आदि कतिपय प्राचीन नेयायिकोंने सत्प्रतिपक्ष की स्थिति में दोनों 
अनुमानों को सम्भूय 'संशयात्मक अनुमिति? का घनक माना है। उनके अनुसार 
संशायक होने से ही सत्प्रतिपक्तद्नो दुष्ट माना जाता है | 

मकरणसमका दूसरा नाम सत्मतिपक्ष बताया गया है | सत्प्रतिपक्षका अर्थ हे प्रतिपक्ष 
से युक्त होना । पर प्रतिपक्ष का कोई स्वरूप प्रकरणसम के उक्त छक्षुण से स्पष्ट नहीं 
हो पाता | अतः सत्प्रतिपक्षक्ञा छत्षुण बताना आवश्यक है, जो इस प्रकार है। 


साध्यविपरीत--साध्या माव-के साधक, सप्तानवलशाली अमनुमानान्तर को प्रति- 
पक्ष कहा जाता है, ऐसा अनुमानान्तर जिस अनुमान के समय सन्निहित होता है वह 
सत्प्रतिपन्ष होता है। शाध्यविपरीत का साधक अनुमानान्तर यदि साध्य के साधक 
अनुमान का तुल्यबल नहीं होता तो वह प्रतिपक्ष ॒ नहीं होता | उसके सन्निधान से 
साध्यताघक हेतु सत्प्रतिपक्ष नहीं होता | 

साध्यविपरीत का साधक अनुमान तुल्यबल न होने पर प्रतिपक्ष नहीं होता, इस 
बातको सप्रकने के रहिए उसके भेद समझना आवश्यक है| उसके तीन भेद होते हँ--- 
उपजीव्य, उपजीवक और अनुभय-उपजीव्य-डपजीवक दोनों से भिन्न । इनमें पहला -- 
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धू यस्य प्रत्यक्षादित्रमाणेन पक्षे साध्याभावः परिच्छिन्न! स कालात्ययापदिष्ठः | 
स॒ एवं चाधितविषय इत्युच्यते। यथा अग्निरनुष्णः कृतकत्वाजलूवत्‌' । अन्न 
कृतकत्वं हेतुः। तस्य च यत्‌ साध्यमनुष्णत्वं तस्याभावः ग्रत्यक्षेणेव परिच्छिन्तः, 
स्वगिन्द्रियेणास्तेरुष्णलपरिच्छेदात्तू 


उपनीव्यभूत विपरीतानु मान साध्यानुमान से बलवान होता है । अतः वह साध्यानुमान का 
बाधक ही होता है| जैसे-- 

परमागुः अनित्य;, मूर्तत्वादू , घटवत्‌ू--परमाणु अनित्य है, मूर्त होने से, घटके 
सप्तान' | इस अनुमान से नित्यत्वसाघक परमाणसुग्राहक अनुमान वाध्य नहीं होता, 
प्रत्युत डपजीब्य होने से पूर्वानुमान का बाधक ही होता है, क्‍यों कि वह पूर्वानुमान के 
धर्मी परमाणु का साधक दे, अतः पूर्वानुमान में अपेक्षित धर्मी की सिद्धि के लिये 
प्रथम प्रवत्त होने वाले परमाणुसाधक अनुमान के परमारु की नित्यता का आहक 
होने से उसके द्वारा पूर्वानुमान फा बाघ होना न्याय्य है, क्‍यों कि यह निविवाद है कि 
प्रमाणद्वारा परमाणुरूप घर्मी का ग्रहण हुए विना पूर्वानुमान नहीं हो सकता, क्‍यों कि 
शर्मी का अहण न होने की दशा में आश्रयासिद्धि हो जायगी | इसलिए परमाणुधमिक 
पूर्वानुमान से परमारुसाधक अनुमान के बाधित होने की बात तो दूर रही, उलटे 
उससे इस अनुमान के प्रामाण्य का अनुमोदन होता है, क्‍यों कि यह अनुमान यदि 
प्रमाण न होगा तो परमासुरूप धर्मों के सिद्ध न होने से परमाणुधरमिक अनुमान का 
उदय असम्भव हो जायगा | इसलिए! उपजीव्य सदा बाघक ही होता है, बाध्य कभी नहीं 
होता, और उपजीवक दुबल होने के नाते सबंदा बाध्य ही होता है, वाधक कमी नहीं 
होता | इस प्रकार यह निर्विवाद सिद्ध है कि साधथ्य और साध्यामाव के साधनार्थ सहन 
प्रयुक्त होने वाले दो अनुमानों में किसी एक के दूसरे का उपजीव्य या उपजीवक होने पर 
सत््रतिपक्षता नहीं होती, किन्तु अनुमय-डपजीव्य-उपजीवक से मिन्न अनुमानों का 
प्रयोग होने पर ही दोनों के समचल होने से सत्पतिपच्षता होती है। 
कालात्ययापदिप्ट-- 

जिस हेतु के साध्य का अभाव पक्त में प्रत्यक्ष आदि प्रमाण से निश्चित होता है वह 
हेतु कालात्ययापदिष्ट होता है | उसे ब्राधितविषयक भी कहा जाता है | जेसे-- 

अग्निः अनुष्णः इतकत्वाद, जल्वतू--अग्नि अनुष्णतव--उष्णस्पर्शाभाव का 
आश्रय है, कृतक--कार्य होने से, जल के समान! | इस अनुनान में अनुष्णव-- 
उष्णस्पर्शामावरूप साध्य का अभाव उच्णस्पर्श पक्षु-अम्नि में प्रत्यज्ष--त्वमिन्द्रियरूप 
प्रमाण से निश्चित है। अतः अग्नि में अनुष्णत्व के साधनार्थ प्रयुक्त कृतकत्व हेतु कालछा- 
स्थयादिष्ट है | 


१९४ तवामभाषा 


तथा परो5पि कालात्ययोपद्ष्टिः । यथा घटस्य क्षणिकत्वे साध्ये आगुक्त सत्तव॑ 
हेतुः। तस्यापिच यत्‌ साध्य क्षणिकत्व॑ तस्योष्मावो5क्षणिकत्व॑ प्रत्यभिज्ञार 
तकोदिलक्षणेन प्रत्यक्षेण परिच्छिन्नम्‌ । 'स एवायं घटो यो मया पूर्वमुपलछव्ध 


इति प्रत्यभिज्ञया पूत्रानुभवजनितसंस्कारसहकृतेन्द्रियप्रभवया पूर्वापरकालाकल- 
नया घटस्य स्थायित्वपरिच्छेदादिति ! 


एते चासिद्धादयः पठच हेत्वाभासा यथाकर्थंचित्‌ पक्षघमेत्वाद्यन्यतमरूपहीन- 
त्वाद्‌ शहेतवः स्वसाध्यं न साधयन्तीति | - 

येषपि लक्षणस्य केवलव्यतिरेक्हितोः त्रयो दोषा अव्याप्ति-अतिब्याप्ति- 
असंभवास्त्रेउप्यश्नेवान्तभंवन्ति, न तु ते पव्न्चभ्योडघिकाः । तथाहि अविव्याप्तिः 
व्याप्यत्वासिद्धि: विपक्षमात्रादन्यावृत्तत्वात्‌ सोपाधिकत्वाच्च यथा गोलक्षणत्य 
पशुत्वस्य | गोत्वे हि सास्नादिमत्त्वं प्रयोजकं, न तु पशुत्वमू। तथा अव्याप्तिः 
भागासिद्धत्वम्‌ । यथा गोलक्षणस्य शावलेयत्वस्थ | एवम्‌ असम्भवो5पि स्वरूपा- 
सिद्धि; | यथा गोलक्षणस्य॑कड्मफत्वस्थेति | 


लक्षण के दोष भी हत्वाभास ही हैं-- 

कालास्यापद्ष्ट का एक दूसरा प्रकार भी है, जेसे-- 

घटपक्षक, ज्णिकत्वसाध्यक, सत्त्वहेतुक बौद्घोक्त अनुमान में रुत्व हेतु कालात्या- 
पदिष्ट है, क्यों कि इस अनमान में च्षणिक्रत्व साध्य है, उसका अभाव है अन्भ॑णिकत्व, 
बह धटमें पर्वापरकाल के सम्बन्ध को ग्रहण करने वाले प्रत्यभिज्ञात्मक प्रत्यक्ष से सिंदूध है | 
धस एवायं घट: यो मया प्वमुपलब्धः--यह वही घट है जिसे मैंने पहले देखा है! यह 
प्र्यभमिशा उस घट के पूर्वानुभव से उत्पन्न संस्कार के सहयोग से इन्द्रियद्वारा उत्पन्न 
होती है और घट में पृ्वकाल और उत्तरकाल के सम्बन्ध को भी ग्रहण करती है | अतः 
इ0 प्रध्यमिशात्मन प्रत्यक्ष से घट के स्थायित्व का निश्चय होने में कोई बाधा नहीं 
होती | 

उक्त असिदूघ आदि पांचों हेत्वाभास सपक्षसत्त्य आदि रूपों में अन्यतम रूप से हीन 
होने के कारण अहेत॒ होते हैं और इसी लिये अपने साध्यका साधन नहीं कर पाते | 

लक्षण से लक्ष्य में इतर भेद--अलक्ष्यमेद का अनुमान होता है। यह केवलव्यति« 
रैकी हेतु होता है। अतः जेसे अन्य अनुप्रानों के हेतु में होने वाले दोष द्ेत्वाभास कहें 
जाते हैं उसी प्रकार रुछृणास्मक देतु के दोषों को भी हेत्वाभास कहना उचित है। लक्ष- 
णांत्मक हेतु में तीन, प्रकार के दोष होते ई-अव्यात्ति, अतिव्यासि और असम्भव। इनमें 
अतिव्यात्ति को व्याप्यस्वासिद्ध, अव्यातप्ति को भागासिदिध और असम्मव को स्वरूपा- 
सिद्ध में अन्तभूत कर उन्हें इन नामों से व्यवह्यत किया जा सकता है जेसे-- 


तकभाषा ६१. 


अमिप्रायन्तरेण प्रयुक्तत्य शब्दस्याउथोन्तरं परिकत्प्य दृषणामिधान छलम्‌ । 
यथा 'नवकम्बल्लोथ्यं -देवदत्तः इति वाक्ये नतनामिग्रायेण प्रयुक्तत्य नवशब्द- 
स्थार्थान्तरमाश्डक्य कश्निद्‌ दृषयति। नाउस्य नव कम्बलाः सन्ति द्रिद्रत्वातू | 
न हास्य दयसपि संभाव्यते । कुतो नव इति !।स च वादी छलवादितया ज्ञायते * 


क्षतिव्याप्ति- 

अल्क्ष्य में लक्षणगगमन का नाम है 'भतिव्यात्ति' | अलक्ष्य इतरमेद-अलक्ष्यमेद्रूप' 
सध्य से शून्य होने के कारण इतरमभेदानुमान में विपक्ष होता है, अतः कोई लक्षण यदि 
अरक्ष्यगामी होता है तो वह विपक्षद्ृत्ति हो जाता है | विपक्षद्वत्ति हो जाने से उससें: 
विपक्षावृत्तिव-साध्यामाववद्बत्तित्वरूप व्यात्ति की सिद्धि नहीं हो पाती | इस प्रकार 
अरक्ष्य में लक्षण की अतिव्याप्ति का अर्थ हो जाता है रक्षणाव्मक हेतु में इतरभेदात्मकः 
साध्य की व्याप्यत्वासिदिष | जैसे गौ का छक्षण यद्‌ किया जाय 'पशुत्व! | तो यह लक्षण 
अलक्ष्य महिषी आदि में रहने से विपक्ष॒व्यावृत्त न होगा | अतः वह स्वयं 'गोत्व! का 
प्रयोजक न हो कर उसके प्रयोजक 'सास्नादिः से सोपाधि हो जायगा । सोपाधि होने से 
उसका व्याप्यस्वासिद्ध होना अनिवार्य है | 
श्षव्याप्ति-- 

अव्याप्ति का अन्तर्भाव मागासिद्ध में होता हे, क्यों कि लक्ष्य के एक भाग में 
लक्षण के असम्बन्ध का नाम है “अव्यात्ि' और पत्त के एकमाय में हेतु के असम्धन्ध 
का नाम है 'भागासिदिष? । इतरभेदानुमान में लक्ष्य पक्ष होता है, लक्षण हेतु ह ता है, 
अतः लक्ष्य के एकभाग में छक्षण के अभाव के पक्ष के एकमाग में हेठ का अमावरूप 
होने से अव्याति की भागासिद्घिरुपता स्पष्ट है। जैसे गौ का छक्षण यदि किया जाय 
शाबलेयस्व --चित्रत्व, तो यह लक्षण अव्यात्त या भागासिदूष होगा, क्‍यों कि यह 
लक्षण संपूर्ण गौ में न रह कर केवल चित्र गौ में ही रहता है | अतः लक्ष्यरूप पक्ष के. 
एक भाग में असिद्घ है । 
असम्भव-- 

अस्म्भव का अन्तर्माव स्वरुपासिदिय में होता है, क्यों कि रु्पू्ण रक्ष्य में लक्षण के 
अभाव को घअसम्भवः कहा जाता है । और सम्पूर्ण पक्ष 5 । हद के अभाव को स्वरुपासिदिध 
कहा जाता है| अतम्भवस्थ में इतरमेदानुमान में सम्पूर्ण लक्ष्यात्मक पत्त में ढत्तृणात्मक 
हेतु का अमाव होता है अतः असम्मव और स्वरूपासिद्धि का ऐक्य स्पष्ट है। जेसे 
गो का एकशफत्व--एक खुरका होना-लक्षुण किसी भी गौ में न रहने से अस्म्भवग्रस्तः 
है और इसी लिये लथ्यात्मक पत्त में इतरमेंद के अनुमान में स्वरुपासिदूध है। 


38६ तकंभाषा 


अउछदुत्तर जातिः। सा च उत्कर्षसमा-अपकर्षंसमा-आदिशेदेन बहुविधा | 
विस्तरभिया नेह कृत्स्नोच्यते । तत्नाअष्याप्तेन दृष्टान्तगतघर्मेण साध्ये पक्षे अव्या- 
पकधमंस्यथाउपादनम्‌ उत्क्पससा जातिः।। यथा 'शब्दो5नित्यः कृतकत्वाद, 
घटवद्‌” इत्युक्त, कश्चिदेवमाह “यदि कृतकत्वेन देतुना घटवच्छब्दोडनित्यः 

स्यात्‌; वहि तेनेव ह तुना तद्वदेव शब्दः सावयवोडपि स्यात्‌” 

अपकपसमा तु दृष्टान्तगतेन घधर्मेणाउव्याप्तेनाउन्यापकस्य धर्मोमावस्याउपा- 
दनम्‌ | यथा पूत्रस्मिन्‌ प्रयोगे कश्चिदेवमाह यदि कृतकत्वेन हैं तुना घटव- 
उछव्दोउनित्यः स्यात्‌, तेनेव है तुना घटवदेव हि शब्दः श्रावणोडपि न स्यात । 
न हि घटः भ्रावण' इति। 


'छल--- 

एक अर्थ के तात्पय से प्रयुक्त किये गये शब्द के फिसी दूसरे अर्थ क्षी कल्पना कर 
किये जाने वाले दोषकथन को 'छुल” कहा जाता है। जेसे 'नवीन” अर्थ के तात्पर्य से 
व? शब्द का प्रयोग करते हुये कोई व्यक्ति देवदत्त के बारे में कहता है-'नवकम्बलो3<्य॑ 
देवदत्तः-देवदत्त के पास नया कम्बल है? | हस कथन को सुन कर दूसरा व्यक्ति यदि नव! 
शब्द के 'नवस्ख्याफः अर्थ को अहण कर उक्त कथन में इस प्रकार दोष बताता है कि 
“देवदत्त तो दरिद्र है, उसके पास तो दो कम्बल भी सम्भव नहीं हैं, तो फिर उसके पास 
नव कम्बल केसे होंगे ! अतः यह कहना असत्य है कि 'देवदत्त के पास नव कम्बल हैं?। 

छल में उक्त लक्षुणानुसार यह दोषकथन छुल” है | किसी के कथन में इस प्रकार अपने 

मन-गढ़न्त अर्थ की कल्पना कर दोष बताने वाला व्यक्ति छुल्वादी समझा जाता है । 

न्यायसृत्र में उसका छक्षुण किया गया है 'वचनविषातो3र्थविकल्पोपपत्त्या छुल्म्‌-- 
अर्थविकल्प-अर्थभेद को ग्रहण कर वादी के वचन का जो खण्डन किया जाता है उसका 
नाम है छल! | सृत्रकार ने उसके तीन भेद बताये हैं--वाकूछुल, सामान्यच्छुछ और 
उपचारच्छुल | 

यह ग्रन्थ न्यायशात््र में बालकों के प्रवेश के लिये रचित है अतः उन पर अधिक 
बोझ न पढ़े, इस दृष्टि से उन भेदों का वर्णन इस ग्रन्थ में नहीं किया गया । 


जांति-- 

असद उत्तर को “जाति? कहा जाता है| उत्कषंसमा, अपकर्षसमा आदि उसके अनेक 
भेद हैं। न्यायसत्र में उसका छक्षुण किया गया है--साथर्ग्यवेघरम्पाम्यां प्रत्यवस्थानं 
जाति--किसी वादी-द्वारा प्रयुक्त पक्ष का जच केवल साधर्म्य अथवा केवल वेधम्य के 
बल से खण्डनाव्मक उत्तर दिया जाता है तब वह उत्तर 'जाति' नाप्क उत्तर होता है!। 


तकभाषा शे६७ 


परोक्त हेतु में जायमान होने से उसे जाति” शब्द से अमिहित किया जाता है। उसके 
चौबीस भेद बताये गये हैं | जेसे-- 


(१ ) साधर्म्यंसमा ( २ ) वैधम्यंसमा ( ३) उल्कर्ष्तमा (४ ) अपकर्षसमा (५ ) 
वर्ष्यतमा (६) अवर््यलमा (७) विकल्पसमा (८) साध्यतमा (६) प्रासिस्मा 
(१० ) अप्रातिस्मा ( ११ ) प्रसह्नसमा ( १२ ) प्रतिहरशन्तसमा ( १३ ) अनुर्पत्तितमा 
(१४ ) संशयसमा ( १५.) प्रकरणसमा (१६) हेवुसमा (१७) अर्थापत्तिसना 
( १८) अविशेषस्मा ( १६ ) उपपत्तिसमा ( २० ) उपलव्धिसपा ( २१ ) अनुपलब्धि- 
सम्रा (२२ ) नित्येसमा ( २३ ) अनित्यतमा ( २४ ) कार्यतमा । 


न्यायदर्शन के पांचवें अध्याय के प्रथम आहिक में इन सबों के छक्षण और उदा- 
हरण प्रश्तुत किये गये हैं| विस्तार के मय से उन सत्रों का प्रतिषादन न कर 'तकभाषा! 
में उनमें से केव७ दो उत्कर्षतमा और अपकर्षसमा के छक्षण और उदाहरण प्रदर्शित 
किये गये हैं, जो इस प्रकार ईं | 
सत्कृपसमा-- 

दृशटन्त में रहने वाले अव्याप्यधर्म से साध्य--अनुमितिविशेष्यस्वेन अमिमत पक्ष 
में अव्यापक्ष्म के आपादन का नाम है 'उत्कर्पसमा' | जेंसे-'शब्दः अनित्य;, कृतकत्वादू , 
घटवत्‌--शब्द अनित्य है, कृतक-उत्पन्‍्त होने से, घट के समान/। इस प्रकार के 
अनुमान का प्रयोग होने पर उसके खण्डन की बुद्धि से यदि कोई यह कहे कि यदि 
कृतकर्व हेंतु से “शब्द के समान घट अनित्य है, तो उसी हेतु से उसे घट के समान 
सावयव मी होना चाहिये क्‍यों कि इसवात का कोई नियामक नहीं है कि घट में 
अनित्यत्व और सावयवत्व दोनों के साथ समानरूप से रहने वार कृतकत्व शब्द में अपने 
एक साथी अनित्यत्व को ही लैंकर रहे और दूसरे साथी सावयवत्व को छोड़ दे | तो 
उसका यह कथन कृतकत्व से घट में अनित्यत्वानुमान के विरोध में दिया गया असदू उत्तर 
होगा । इसे 'उत्कर्षसमा' इस लिये कहा जाता है कि इससे घट में एक नये घर्म सावयवत्व 
के आपादन से घट में उत्कर्ष का आपादन होता है, और कृतकत्व हेठ अनित्यल्व और 
सावयवत्व दोनों का साधन करने में समान है । 

दृष्टान्तमें रहने वाले अव्याप्य धर्म से अव्यापक्रीभूत घर्मामाव के आपादन का 
नाम दे 'अपकर्षसमा? । जेसे 'शब्दः अनित्य इतबत्वाद, घट्वतू--शब्द अनित्य है, 
कृतक होने से, घटके समान” | इस पतो क्त प्रयोग के सम्बन्ध में यदि कोई ऐसा कहे कि 
'कृतक्त्व हेतु से घट के समान शब्द यदि अनित्य है--शब्द में नित्यव का अमाव 
है तो उसी हेठु से घटके समान उसे अश्नावण भी होना चाहिये, उसमें श्रोन्रग्राह्मत्व 
का अभाव भी होना चाहिये, क्यों कि घट जैसे अनित्य है वेसे ही ओन से अग्राह्म मी 
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है, और इस बात का कोई नियामक नहीं है कि दृष्दान्तभूत घट में रहने वाद्य कृतकत्व 
अपने साथी घट के अनित्यत्व और अश्रावणत्व दो धर्मों में से एक ( अनित्यरव ) को 
अपने साथ शब्द में ले जाय और दूसरे (अश्रावणत्व) को अपने साथ वहां न ले जाय! | 
तो उसका यह कथन कृतकत्व हेतु से घट में अनित्यत्वानुमान के विरोध में दिया गया 
ज्असद्‌ उत्तर होगा | इस असद्‌ उत्तर को 'अपकर्पसमा जाति' के नाम से व्यवद्गयत किया 
जाता है। इसे “अपकर्षसपा? शब्द से अभिह्ठित करने का कारण यह है कि इससे शब्द में 
उसी के धर्म श्रावणत्व के अमाव का आपादन होने से उसमें अपकर्ष का-त्यू नता का 
आपादन होता है तथा वह ( आपादक कृतकत्व ) अनित्यत्व और आवणत्व दोनों का 


सम साथी है। 


प्रश्न हो सकता है कि प्रस्तुत ग्रन्थ सुख्यतया 'यायदर्शन! के अनुसार रचित है, 
और 'न्यायदशंन' में 'साधर्म्यतमा” आदि के क्रम से 'नाति' उत्तरों का परिगणन कर 
उसी क्रम से उनके लक्षण और उदाहरण प्रदर्शित किये गये हैं, अतः इस ग्रन्थ में भी 
उसी क्रम का अनुसरण करना उचित था, किन्तु ऐवा न कर इस में उत्कर्षसमा? आदि 
'के क्रम से परिगणन, लक्षण और उदाहरणों का प्रदर्शन किया गया है। तो ऐसा करने 
में ग्रन्थकार का क्या आशय है! 


उत्तर सें कहा जा सकता है कि अन्य सभी “लाति' उत्तरों की अपेक्षा 'उत्कर्षसमा! 
और “अपकर्षसमा? का असद्‌ उत्तरत्व सुस्पष्ट है, क्‍यों कि उनके नामों से दी विद्ति 
हो जाता है कि उनसे पक्ष में अनभीष्ट उत्कर्ष और अपकर्ष का आपादन होता है | 
अतः असदू उत्तर का निरूपण करते समय यह स्वाभाविक है कि जिसका असद- 
ःत्तरत्व सुस्पष्ट हो उसका उल्लेख एवं निरूपण पहले हो और अन्योंका बाद में हो । 


इस उत्तर पर यह शक्ला हो सकती है कि तो फिर सूत्रकार ने इस स्वाभाविक 
ओऔचित्य की उपेक्षा क्‍यों की ! इसके समाघान में यह कहा जा सकता है कि सूत्रकार ने 
(ज्ञाति'का लक्षण किया है “साध्य वेधम्यांम्यां प्रत्यवस्थानं जातिः | अतः जब “जाति 
के विभानन और विशेष रूप से निरुपण का भवसर आया तत्र उन्हें उक्त लक्षण का 
स्मरण हो आया । इसलिए रक्षण के प्राणभूत अंश साधम्य और वेधर्म्य के नाम से 
अभिहित होने वाले 'नाति? उत्तरों का पहले उल्लेख और निरूपण करना उचित सम 
उन्होंने साधम्यंसभा और वैधर्म्यसमा का प्रतिपादन पहले किया और असदू उत्तरत्व की 
झुस्पष्टता के कारण उन दोनों के चाद 'उत्कर्ष समा? आदि का ही प्रतिपादन किया | 


- तर्बभाषाकार ने “असदुत्तरं जाति: यह छक्षुण किया हे, अतः उन्होंने अयदुत्तरत्व 
की सुस्पष्टता को ही आधार मान “उत्कर्षसमाः आदि का प्रतिपादन पहले किया | 
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पराजयह तुः निम्रहस्थानम्‌ | तच्च न्यून-अधिक-भपसिद्धान्त-शर्थान्तर-अप्र- 
तिभा-मतानुज्ञा-विराघ-आदिभेदाद्‌ बहुविधमपि बिस्तरसयान्नेह इत्स्नमुच्यते | 
यह्िवक्षिताथ फिल्लिदूत तन्न्‍्युनम्‌ | विवक्षितात्‌ किडिचद्धिकम्‌ अधिक । 
सिद्धान्तादपध्वंसः अपसिद्धान्तः | प्रकृतेनानमिसम्बन्धार्थथचनम्‌ अर्थान्तरम्‌ | 
उत्तरापरिस्फूर्तिः अग्रतिभा । परामिमतस्याथस्य स्वप्नतिकूलस्य स्वयमेवाभ्यनुज्ञानं 
स्वीकारों मतानुज्ञा | इछ्ाथंमड्»ो विरोधः । 


फिर प्रश्न हो सकता है कि उक्त कारणसे 'उल्तषंसमाः आदि के कऋमफसे ही 

लातिः उत्तरों का निरूपण भत्ते हो पर निरूपण तो सबका किया जाना चाहिये था, 
किन्तु वेसा न करके केवल दो ही का निरूपण कर उस प्रकरण को ही समाप्त कर दिया गया 
है, तो ऐसा क्‍यों किया गया ! इसके उत्तर में यह कहना उचित प्रतीत होता है कि 
यह ग्रन्थ न्यायशा््र में बालकों के प्रवेशार्थ ही निर्मित है । अतः सभी अवान्तर विषयों 
के अविकल वर्णन को आवश्यक न समझ कर “बाति! का परिचय दे उसके दो मुख्य 
अवान्तर भेदों का वर्णन कर विस्तार के भय से अन्यों की ओर संकेत्तमात्र कर 
दिया गया है। 

“जाति! के विषय में अन्य मत-- 

न्यायद््शन के समान अन्य दर्शनों में भी “नाति? को असदुत्तर माना गया है और 
उसके अवान्तर भेदों की संख्या न्‍्यायदर्शन में स्वीकृत सछया से अधिक मानी गयी है। 
जैसे वौद्धदर्शन में ( १) कार्यमेद (२) अनुक्ति, तथा (३) स्वार्थविरुद्ध, यह तीन 
अधि+ हैं। जेनदर्शनमें ( १) भेदामेद (२) प्रश्नवाहुल्य-उत्तराल्पता (३) प्रश्नाल्‍्पता- 
उत्तरवाहुल्प (४) हेत॒ुउम (४) व्याप्तिसम (७) विरुद्ध (८) मविरुद्ध (६) असंशय (१०) 
श्रुतितम और (११) श्रुतिमिन्न, ये ग्यारह अधिक हैं। इस विषयमें विशेष 
जानकारी के लिए बौद्धदर्शन के 'प्रामाण्य समुत्ञय” और जेनदर्शन के “उपाय- 
हृदय आदि ग्रन्थों का अवलोकन किया जाना चाहिये | 
निम्रहस्थान-- 

“निग्रहस्थान! का अर्थ हे 'पराजय की स्थिति! | जिस स्थिति में पहुंचने पर, जिस 
चात को कहने पर मनुष्य पराजित समझा जाता है, उसका नाम है “निग्रहस्थान! | इसी 
आधार पर उसका रछक्षुण किया गया है 'परानयहेंतुः निग्रहस्थानम'--पराबय का 
डतु निग्रहस्थान है| 

न्यून, अधिक, अपसिद्धान्त, अर्थान्तर, अप्रतिभा, मतानुशा, विरोध 
आदि के रूप में उसके बहुत भेद हूँ । . जेसा कि न्यायद्शन, पद्मम अध्याब, द्वितीय 
-आहिक, प्रथप सूत्र में निम्न प्रकार से कहा गया है-- 
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(१) प्रतिशाहानिः (२) प्रतिशान्तरम्‌ (३) प्रतिशाविरोध; (४) प्रतिज्ञासंन्यासः 
(५) हेल्वन्तरम्‌ (६) अर्थान्तरम्‌ (७) अविशातार्थम्‌ (८) (अपार्थकम्‌ (६) अप्रासकालम्‌ 
(१०) न्यूनम्‌ (११) अधिकम्‌ (१२) पुनरुक्तम्‌ (१३) अननुभाषणम्‌ (१४) अज्ञानम्‌ 
(१५) अप्रतिभा (१६) विक्षेपः (१७) मतानुशा (१८) पर्यनुयोज्योपेक्षणम्‌ (१६) निर- 
नुयोज्यानुयोग; (२०)-अपसिद्धान्त,, हेत्वाभासा:--(२१) अनेकान्तिक/--सव्यमिचारः 
(२२) विरुद्ध: (२३) असिद्धः (२४) सत्प्रतिपक्ष: (२५) कालात्ययापदिष्टः--बाधितः | 


कत 


न्यायदर्शन ११६१ में इन सबका यह सामान्यछक्षण किया गया है कि 
(विप्रतिपत्तिरप्रतिपत्तिश्व निग्रहस्थानम्‌ ?--विप्रतिपत्ति--विनिन्दित प्रतिपत्ति-शान और 
अप्रतिपत्ति-प्रतिपत्ति का अभाव अर्थात्‌ साधनाभास और 'दूषणामास में साधनत्व और 
दूषणत्व का ज्ञान तथा अपने हेतु में अ्रतिवादी द्वारा उद्भावित दोषों के परिहार का 
अज्ञान 'निग्नहस्थान! दे । 


इस ग्रन्थ में विष्तार के भय से उपयुक्त सभी निम्नरहस्थानों का प्रतिपादन न कर 
उनमें से 'न्यून! आदि केवल सात निश्रहस्थानों का ही प्रतिषादूुन किया गया है, जो 
निम्न प्रकार से है । 


५०५ 

विवज्षित अर्थ को पूरा न कद्द कर कुछ कम कहने का नाम है '्यून!। न्यायदशेन 
में इसका लक्षण किया गया है 'हीनम्‌ अन्यतमेनापि अवयवेन न्यूनम! न्या-द० ५, २, 
१२ । इसका आशय यह है कि किसी पक्त के साधनाथ प्रतिज्ञा” आदि पांचों न्याया- 
बयवों का प्रयोग आवश्यक होता हे, अतः जब कभी उनमें से किसी एकका प्रयोग नहीं 
किया जाता तो प्रयोक्तव्य न्यायवाक्य में न्‍्यूनता-कमी हो जानेसे 'न्यून! नामक निग्नरह- 
स्थान होता है | ऐसा करने वाला वादी पराजित मान लिया जाता है। 


अधिक-- 


जितना अर्थ विविक्ञत है उससे कुछ अधिक कहने का नाम है. 'अधिक' | न्‍्याय- 
दर्शनमें इसका लक्षण किया गया है 'हेतूदाहरणाधिकम्‌ अधिकम? ५२१३ । आशय 
यह दै कि किसी पक्ष का साधन करने के छिए प्रयुक्त किये जाने वाले न्यायवाक्य के 
प्रयोग में एक ही हेतु! और एक ही 'उदाहरण'का प्रयोग उचित माना जाता है, अतः 
जब कभी न्याय का प्रयोग करते हुए दो 'हेत'ः अथवा दो “उदाहरण? का प्रयोग कर 
दिया जाता है, तब अधिक! नामक निग्नहस्थान होता है | ऐसा प्रयोग करने वालः 
बादी भी पराजित म्राना जाता है । 
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श्रपसिद्धान्त-- 
स्वीकृत रिद्वान्त से च्युत होने का नाम है “अपर्िद्वान्त' | 
न्यायदरशनमें इसका लूत्ृण किया गया है 'सिद्धान्तमम्युपेत्य अनियमात्‌ कथा« 
प्रसड़$ अपसिद्धान्तः ५१२४ आशय यह है कि कथा--विचारविनिमय प्रारम्म 
होने के पूवे अपना कोई सिद्धान्त घोषित कर यदि नियम से उस सिद्धान्त के अनुसार 
कथा नहीं की जाती किन्तु कथा के चीच उसे त्याग दिया जाता है तो 'अपसिदूघान्त' 
नामक निग्रहस्थान होता है । 


अथौन्‍्तर-- 

निंस अर्थ का कहना अभीष्ट है, उसे न कह कर किसी अन्य अर्थ को कहने का 
नाम है आर्थान्तर' | 

स्यायदरशन में इसका छक्षण किया गया है 'प्रकृतादर्थादप्रतिसम्बदूधम, अर्थान्तरम! 
५२७ प्रकृत अर्थ से असम्बदूध अर्थ का कथन “अर्थान्तर' है । किसी पक्ष को सिदूध 
करने के लिए किसी हेतु का प्रयोग करने पर उस हेतु के सम्बन्ध में कुछ कहना प्रदत 
है--अभीष्ट है, किन्तु उठ हेतु के विषय में कुछ न कह कर यदि 'हेतु! इस शब्द की 
सिद्धि बतायी जानी छगे या और कुछ अस॒म्बद्ध बात कहीं बानी लगे तो 'अर्थान्चर' 
नामक निम्रहस्थान होता है। कथा में इस प्रकार बोलने वाला वादी पराजित समझा 
जाता है । 
अप्रतिभा-- 

उत्तर न सूभने का नाप्त है 'अप्रतिमा' । 

न्यायदर्शन में इसका लक्षण किया गया है “त्तरस्थ अप्रतिपत्तिः अप्रतिभा! 
धू।२।१९। जब बादी अपनी स्थापना के खण्डन में कही गयी बातों का उत्तर नहीं दे 
पाता अथवा दूसरे की स्थापना में दोष प्रद्शन नहीं कर पावा दब उसकी “अप्रतिभा” 
समझी जाती है। ऐसी स्थिति में वादी प्रतिमा” नामक निग्नहस्थान में आ नाने 
से पराजित माना जाता है | 
सतानुज्ञा-- 

दूसरे को अभिमत और अपने को अनमिमत अर्थ को स्वयं स्वीकार कर लेने का 
नाम है 'मतानुशा? | 

न्यायदर्शन में इसका लक्षण किया गया है 'श्वप्ते दोषाम्युपगमात्‌ परपचे दोषप्रसडे 
मतानुशाः ५९२१ इतका आशय यह है कि जब वादी अपने पे में प्रदर्शित किये 
गये दोष का उद्धार न कर दूसरे के पद में दोष का प्रदर्शन करने रूगता है तब ऐशा 

२5 
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मान लिया जाता है कि उसने अपने पक्ष में प्रदर्शित किये गये दोपों को स्वीकार करें 
लिया । झतः ऐसा करने वाला वादी 'मतानुज्ाः तामफ निग्नहस्थान में आज्ञाने से परा- 
ज्ित समक्ता जाता है। - । | हि 


विरोध - गक का 6 573 

अपने अभीष्ट अर्थ का स्त्रयं खण्डन कर देने का गाम' है त्रियेष' | स्यायदर्शन में 
एसे अ्रतिज्ञाविरोध' नाम से अभिहित कर इसका लक्षग किया गया दै प्तिशाहेस्ो! विरोध: 
प्रतिशाविरोध।! १।९।४। आशय यह है कि जब वादी प्रतिशावाक्य-द्वारा कहे गये अर्थ 
फे विरुद्ध अथ का हेत॒वाक्यद्वारा कथन करता है तब्र प्रतिशाविरोध! नामऊ निग्नहस्थान 
होता है। ऐसा करनेवाछा वादी अपने दृष्ट अर्थ का स्त्रयं खण्डन क्र देने के कारण 
(विरोध नामक निभ्नदस्थान में आजाने से पराजित समझा बाता है। 

प्रश्न हो सकता है किन्यायदर्शन के अनुछार अतिज्ञाह्मनि' प्रतिशान्तर' आदि के क्रम 
ने निम्नइस्थानों का निर्देश न कर 'न्यून', अधिक! आदि के क्रम से उनके निर्देश फरने 
तथा थ्रतिय्ञारानि! आदि का लक्षण न बता कर '्यून” आदि का लक्षण झताने में ग्रन्थकार 
का क्या अभिप्राय है ! उत्तर में कहा जा सकता है कि विश्तारभय से समस्त निग्नहस्थानों 
का वर्णन न कर कुछ ही निग्रहस्थानों का वर्णन करना अमाष्ट है। अतः मिनक्ा निग्रह- 
स्थानत्व सुस्पष्ट हो उन्हीं का वणन करना उचित है। 'प्रतिज्ञाहानि! आदि फी अपेक्षा 
ब्यून! आदि निग्रहस्थानों का निग्नहस्थानत्व अधिक छुस्पष्ट है, इस लिये 'प्रतिशाह्मनि! 
आदि का वर्णन न कर “न्यून! आदि का ही वर्णन किया गया । 

पुनः प्रश्त हो सकता है कि सृत्रक्नार ने इस औवित्य की उपेक्षा कर अतिशाहानि' 
आदि के क्रम से निग्रहस्थानों का प्रतिषादन क्‍यों किया ! उत्तर में यह कहा जा सकता 
है कि निग्रहस्थान ्यायवाक्य”ः पर आधारित होते है और प्रतिज्ञा उसका प्रथम 
अपयव है अतः जो निम्रहृष्थान प्रतिज्ञा! से सीधे सम्बंद् हों उनके निरूपण को प्राय- 
मिक्रता प्रदान करना डचित है। बस, इसी दृष्टि से सत्रकार ने अतिशाहानि! आदि के 
क्रम से निग्रहस्थानों का निरूपण किया है । 

न्यायदर्शन के समान अन्य दर्शनों भें भी निग्रहस्थानों थो मान्यता दी गई हें | 
वौद्धदर्शन के विश्रत आचार र्मकीति ने तथा जैनदर्शन के प्रसिद्ध आचार्य 'अकलड्ढ- 
देव! ने इनके सम्बन्ध में कुछ मौलिक विचार प्रस्तुत किये हैं, जिनके कारण निग्रहस्थान 
के विषय में वेदिकत्याय, बौद्धन्याय और जैनन्याय की स्व॒तन्त्र तीन परम्परायें प्रतिष्ठित 
हो चुकी हैं। आयुवंद की 'चरकसंहिता? में भी इस विषय का प्रतिपादन किया गया हे 
किन्तु उससे किसी स्वतन्त्र परम्परा की प्रतिष्ठा नहीं मानी जा सकृती क्‍यों कि उस 
प्रतिपादन न्‍्मायदर्शन के प्रतिपादन में ही अन्तमुक्त हो जाता है। 


सु 
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छल, जाति; निमहस्थान के प्रयोजन, 

प्रश्न यह होता है कि न्यायशास्त्र की रचना तो मोद्ष के सघन तत्वज्ञान के सम्पा> 
दनाथ हुई है । अतः उसके सम्पादन में लिन विषयों का ज्ञान अपेक्तित हो, इस शास्त्र 
में उन्हीं विषयों का प्रतिपादंन करना उचितः है । इस लिये छुछ आदि से तत्वज्ञान की 
प्राप्ति में कोई सहायता न मिलने से उनका प्रतिपादन क्यों किया गया ? उत्तर में यह 
कहा जा सकता है कि छुल, जाति और निग्नहस्थान जल्प एवं वितण्डा के अइ्ज हैं | जैसा 
कि उनके निम्न लक्षण से प्रक्षट है---- 

धयथोक्तोपपन्‍नः छुलजातिनिग्रहस्थानसाधनोपाल्म्भो जल्प? 
नया, द, १(२३२। 
तथा 
भ प्रतिपक्षस्थापनाहीनो वितण्डा? 
नया. द, १शश। | 

इन लक्षणों के अनुसार जल्प और वितण्डा कथायें छुछ, जाति तथा निग्नह्य्थानों 
से सम्पादित होती हैँ, अतः जल्प और वितण्डा का जो प्रयोजन होगा, वही छुल आदि 
का भी प्रयोजन हो सकता है। वह प्रयोजन है 'तत्वश्ञान का संरक्षण! | जेसा कि 
न्यायदर्शन के निम्न सत्र से स्पष्ट है-- 

(त्वाध्यवसयसंरक्षणार्थ जल्पवितण्डे बीजप्ररोहसंसक्षुणार्थ कप्य्कशाखावरणवत्‌? 

४२४७) 

तत्वशान के संरक्षण के लिये जल्प और वितण्डा कथायें ठीक उसी प्रकार उपादेय 
हैं जिस प्रकार नवजात बीजाइकुर की रक्षा के लिये कंटीली डालों की वाढ़ उपादेय 
होती है।. - 

जल्प ओर वितण्डा का यह तित्वशानसंरक्षण” रूप प्रयोजन ही उनके अद्भभूत छुल 
आदि का प्रयोजन है.। अतः इस प्रयोजन के निर्वाहार्थ ही छुल आदि के प्रतिपादन 
को आवश्यक सप्रक कर न्यायदर्शन में एवं तदनुसार प्रस्तुत ग्रन्थ में उन्हें समाविष्ट 
किया गया है। ह 

न्यायसाष्य में वाह्त्यायन! ने न्यायदर्शन के, प्रथम सुत् की व्याख्या के 
प्रसक्ञ में छुछ आदि के प्रयोजन का प्तिपादन एक दुसरे प्रकार से किया है, जो 
निम्नाडलित है.। 

छुलजातिनिग्रहस्थानानां - एथगुपदेश उपलक्षुणार्थमति । उपलक्तितानां स्ववाक्ये 
परिवजनम, छुलजातिनिग्रहस्थानानां पर॒वाक्ये पर्यनुयोगः, जातेश्व परेण प्रयुज्यंमानायोः 
सुल्मः समाधि:, स्वयं च सुक्करः प्रयोग इतिः 
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छुल, जाति और निग्रहस्थान का घ्वतन्त्र रूप से प्रतिपादन उनके उपलक्षग--शान 
के लिये किया गया है | जब वे ज्ञात रहेंगे तब अपने वाक्य में उनका त्याग किया 
जा सकेगा और प्रतिपक्षी के वाक्य में उनका पर्यनुयोग-प्रदर्शश किया जा सकेगा | यदि 
अपने वाक्य में अन्यद्वारा नाति! का मिथ्या प्रदर्शन होगा तो उसकी जानकारी रहने 
पर सरलता से . उसका सप्राघान किया जा सकेगा। अपने वाक्य में उसके अभाव 
का प्रतिपादन किया जा सकेगा, और अपनी ओर से प्रतिपद्दी के वाक्य में उनका 
प्रदर्शन करने पर यदि प्रतिपत्षी द्वारा अथवा मध्यस्थद्वारा यह पूछा जाय कि अमुक 
वाक्य में कौन सी जाति है ! और वह किस प्रकार है? तो उसकी जानकारी रहने पर 
इस प्रश्न का समाधान छुकरता से प्रस्तुत किया जा सकेगा। इस प्रकार छुल, जाति 
और निग्रहस्थानों के ज्ञान के सप्रयोजन होने से न्यायशास्त्र में तथा प्रस्तुत ग्रन्थ में 
उनके प्रतिषादन का औचिस्य निविवाद है | 


छछ आदि के विषय में बौद्ध और जेन मत-- 


बौद्घदर्शन के आचार्यथुरीण 'धर्मकीतिं' ने अपने 'वादन्याय! ग्रन्थ में तथा लैन- 
दर्शन के परमोश्च आचार्य 'हेमचन्द्र” ने अपने 'प्रमाणमीमांसा ग्रन्थ में छुल आदि के 
उक्त प्रयोजन की निस्सारता बताते हुये उनके कथाड्त्व का मार्मिक निराकरण 
किया है । 'धर्मक्रीति? के 'वादन्याय! का निम्न वचन ध्यान देने योग्य है-- 

“तत्वरक्षणाये सद्धिरुपहत॑व्यमेव छुछादि विनिगीषुमिरिति चेत्‌, नख, चपेट, शत्रप्रहार, 
दीपनादिमिरपीति वक्तव्यम्‌ । तस्मान्न ज्यायानयं तच्वरक्षुणो पायः” | 

यह कहना, कि तंत्त्ववेत्ताबों को तत्त्व के रक्षण के लिये और विजवेच्छुवों को 
विजय के डिये छुल जादि का प्रयोग करना चाहिये, उचित नहीं हे, क्‍यों कि यदि यही 
लक्ष्य हो कि किसी भी प्रकार प्रतिपक्षी के कथन का खण्डन कर तत्त्व की रद्षा और 
विजय की प्राप्ति करनी चाहिये, तत्न तो जैसे छुछ आदि के प्रयोग को वेघ कहा गया है 
उसी प्रकार नख से खरोचने, चपत लगाने, शस्त्र से आधात करने, आग लगा देने 
आदि को भी वैध कहना चाहिये, क्यों कि उन उपायों से भी म्रतिपत्ती को मूक कर 
तत्व को रक्षा और विजय की प्राप्ति की जा सकती है। अतः छुछ आदि के प्रयोग को 
तच्वरद्वण का प्रशस्त उपाय नहीं माना जा सकता। 

आधचाय हे मचन्द्र! की प्रमाणमीमांध” का यह वचन भी स्मरणीय है कि-- ., 

“अरुदुत्तरे: परप्रतिक्तेपस्य कतुमयुक्तत्वात्‌ | न हि अन्यायेन जय॑ यशो वा 

, महात्मानः सप्रीहन्ते! 

असद्‌ उत्तरों से प्रतिपक्षी के कथन का लण्डन करना उचित नहीं है| क्‍यों कि 
भत्ते लोग अन्याय से विजय अथवा यश की कामनो नहीं करते | 
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बौदूघ और जेन आचारयों की इस समीक्षा के अनुसार छुल आदि की अनुपादेयता 
प्रतीत होने से ऐसा लगता है कि न्यायसत्रकार महर्षि गौतम में उल्च कोटि को वह 
चारित्रिकता, आत्मिक पवित्रता, आदशवादिता और सहिषपुता नहीं थी जो एक तत्त- 
दर्शी के लिये अनिवार्य है तथा नो बौदूघ, जैन दशन के तस्वश्ञ महापुरुषों में वियमान 
थी, क्यों कि उन्होंने तत््वशान के संरक्षण और प्रतिपत्ती पर विजयलाभ के लिये छुल 
आदि का प्रयोग करने का उपदेश दिया है। पर ऐसा सोचना उचित नहीं है, क्यों कि 
वाल्यायन ने न्यायदर्शन, चतुर्थ अध्याय, द्वितीय आहिक के उपयुक्त सूत्र के 
भाष्य में निम्न बात कह कर उक्त प्रकार के आलछोचन और आतल्तिप की सम्भावना ही 
समाप्त कर दी है । उनका कथन हस प्रकार है-- 

अनुसननततज्ञानानाम अप्रहीणदोषाणां तदर्थ. घव्मानानाम एतदिति' 
बिन्हें तत्तशान नहीं हुआ है, जिनका तत््वशान अपरिपक्क है और जिनके राग, द्वेष, 


मोहरूप दोष नष्ट नहीं हुये हें. किन्तु तदथ प्रयत्नशील हैं, छुछ आदि के प्रयोग का यह 
उपदेश उन्हीं छोगों के लिये है | 

आशय यह है कि जिनका तत्वशान इतना अधिक हृढ़ हो चुका है कि वह प्रति- 
पत्तियों के लाख कुचेष्य करने पर भी किश्चिस्परात्र मी स्लान नहीं हो सकता, तथा 
जिन्होंने ने राग, द्वेष, मोहरूप दोषों पर पूर्ण विज्ञय प्राप्त करली है, जिन्हें राग आदि 
के भोके तनिक भी विचल्ित नहीं कर सकते, चिन्‍्हें न विजय की कोई अकाढ्ा है 
और न पराजय की कोई चिन्ता है, यह उपदेश उनके लिए नहीं है, उन्हें तो छूछ 
आदि की छाया का भी स्पर्श न करना चाहिये, किन्तु छो इस उच्च स्थिति में नहीं 
पहुँचे हैं, बिनका तत्वशान प्रतिपक्तियों के कुतकों से , अभिभूत हो सकता है, खिन्हें 
विषक्ती पर विजय प्राप्त कर अपने तत्वशञान की गरिमा के प्रस्यापन की लाला है, छुछ 
आदि के प्रयोग का उपदेश उन्हीं लोगों के किए है, निछसे वे कुद्देतु, कुतक आदि 
द्वारा परमतखण्डन और स्वमृतस्थापन करने वाले प्रतिपत्तियों से जैसे क्रो तैंसाः 
थथा यह्ुस्‍्तया बलि! 'शठे शास्यं समाचरेत” 'ये यथा मां प्रपदन्ते तांस्तथेव भजा- 
म्यहम! इध्यादि नीतियों के अनुसार पूर्ण रूप से निपट सके | 

इस सन्दर्भ में जो यह बात कही गयी कि शास्त्रीय विचारों में यदि छुछ आदि का 
प्रयोग मान्य होगा तो गाली देने, खरोचने, प्रहार करने, कपड़े उतार नंगा करने 
आदि को भी मान्य करना होगा, वह ठीक नहीं है, क्‍यों कि गली आदि का प्रयोग 
लोकगहिंत है, फिन्दु छुठ आदि का प्रयोग डोकगहित नहीं है, प्रत्युत वह बुद्धि की 
. तीढ्णता और वाचिक प्रवीणता का द्योतक है। अतः दोनों को एक तुला पर रख कर 
दोनों के सम्बन्ध में एक प्रकार का निर्णय लेना उचित नहीं है। 'न्यायमझ्नरी? के 
जातिप्रकरण में 'जयन्तमद्! का यह कथन स्वथा सप्ीचीन है कि-- 
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, .»«-अठदुत्तरकथने कर्थ न चपेटादिक प्रयुज्यतें, १... ...तस्यात्यन्तमलौकिक- 
त्वात्‌ । छोको हि तदा एवं मन्यते-- ह 
नूनमेष न जानाति वक्त सहशमृत्तरम्‌ | 
अन्यथा वाचमुत्सुज्य पाणिना प्रहरेत्‌ कथम्‌ १॥ 
खेदयद्‌ वादिनं यस्तु हस्तपादादिचापलेः | 
स संसयुच्यते सद्धिर्मण्ड एव न पण्डितः || 
जास्योपक्रममाणस्तु न तथैव विहस्यते । 

न हि सन्दूषणच्छाया तत्रात्यन्तमसद्भ ता ॥ 
तन्‍न कौपीनवठनापासनादिसाम्यं जास्युत्तराणामिति । 

इस सन्दर्भमें इस तथ्यक्ो ध्यानमें रखना आवश्यक है कि सुंविज्ञ वादी को जाति 
उत्तर-वादीके प्रति भी सम्रीचीन उत्तरका ही प्रयोग करना चाहिये, क्‍यों कि 
बैसा न करनेपर वादी कमी “घट्पक्ती? कथाभास में पढ़ सकता है और उस स्थिति में 
न तो वह अपने पद्ध की स्थापना में ही सफल हो सफ़ता और न निप्नहृष्धान से 
मुक्ति ही पा सकता | जेसा कि जयन्तभट्ट ने न्‍्यायमज्जरी के जा।तप्रकरण में कहा है | 

वाच्यमुत्तरमतो निरवरय॑ जातिवादिनमपि प्रति तर्शेः | 
कश्मलोत्तरगिरा न त॒ कार्या पत्तुषटकपरिकल्पनगोष्टी ॥. 
घटपक्षी-- 
षटपक्षीः निम्न:रीतिसे प्रवृच्त होती है । 
वादी अपने पक्षुकी स्थापना इस प्रकार करता है--“शब्द अनित्य-नाशवाब्‌ दे 


प्रयत्नका कार्य होने से, घट के समान । यह कथा का प्रथम पक्च है | इसे स्थापनापक्ष कहा 
जाता है । 


इसके खण्डनमें प्रतिवादी 'कार्यसप्रा' जातिका प्रयोग इस प्रकार करता है | 
. प्रयर्नका कार्य होने से अनित्यता का साधन नहीं किया जा सकता, क्‍यों कि 
प्रयत्न के कार्य अनेक प्रकार के होते हैं। कोई प्रयत्न से उत्पायें होता है। और 
कोई प्रयत्न से प्रकाश्य द्वोंता है। जो प्रयत्न के पूर्व नहीं रहता किन्तु प्रय्न 
के बाद अस्तित्व में आता है वह प्रयत्न से उत्पाय होता है, जेसे घट 
कुम्हारका : प्रयत्न होने के पूर्व नहीं रहता, किन्तु कुम्हार के प्रयत्त के बाद 
अस्तित्व में आता है। अते: वह प्रयत्न से उत्पाद्य है। जो प्रयत्न के पूव भी 
रहता है किन्तु अनमिव्यक्ते रहता है और प्रयरन के' बाद' जिसकी अभिव्यक्ति 
होती है वह प्रयत्न से प्रकाश्य होता है। जैसे अन्धकार में; स्थित घट ' प्रकाशलम्प[दक 
प्रयत्न के पूर्व स्वरूपेण विद्यमान होते हुए भी अनभिव्यक्त रहता: हैं और उस प्रयत्न 
के बाद अभिव्यक्त होता दे | अतः वह प्रयत्न से प्रकाश्य है । शब्दको प्रयत्न के कार्य की 
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दूसरी शणी में मान लेने पर उसमें प्रवत्नोत्याद्त्व नहीं सिद्ध होता और प्रयत्नोत्पाथ 
न होने पर उसे अनित्य नहीं माता जा सकता क्यों कि प्रयत्नोत्पाग्मत्व ही अनित्यल का 
क होता है। प्रयत्तप्रकाश्यत्व तो नित्य में भी सम्मब है। अतः अनित्यत्व का 
व्यभिचारी होने से वह उत्का साधक नहीं हो सकृता | 
स्थापनापक्षुके खण्डन में उपन्यस्त यह पतक्तु कथा का हितीय पक्त हैं। इसे प्रति- 
पेधपत्तु कहा जाता है | 
अब वादी अपने पत्तु में प्रदर्शित दोप का परिहार न कर प्रतिवादी द्वारा प्रस्तुत 
किये गये प्रतिपेघपत्षु थे बदि इस प्रकार दोष प्रदर्श करता है कि-- * 
जिस प्रकार स्थापना-हेतु प्रयत्नकार्यत्व प्रयत्नप्रकाश्यरूप प्रवलक्षार्थ में अनित्यत्व का 
व्यभिचारी होने से अनित्यत्व का साधक्न नहीं हो सकता, उसी प्रकार प्रतिषेघहेतु व्यभि- 
चारित्व भी व्याप्तिश्नप से साधक व्यभिचारी सें असाघकृत्व का व्यमिचारी होने से 
असाधकत्व फा साधक नहीं हो सकता, इस प्रकार स्थापनाहेतु और प्रतिषेवहेतु दोनों में 
व्यमिचारित्व अंश में कोई विशेष न होने से वादी का यह उत्तर 'अविशेषस्मा? जाति 
हता है | यह कथा का तृतीय पक्ष है, इसे विप्रतिषेध्रपज्षु कहा जाता है| 
इस तृतीय पतक्षु के खण्डन में प्रतिवादी यदि यह कहता हे कि इस प्रकार विचार 
करने पर तो व्यभिचारित्व में असाघकत्व फ्री साघक्ता का भी खण्डन नहीं किया जा 
सकता क्‍यों कि व्यभिजारित्व जब अलाधकत्वका व्यभिचारी है तव उससे जेसे प्रतिषेष 
हेतु में असावकत्व का साधन नहीं हो सकता, उसी प्रकार डससे विश्रतिषेष॒ हेतु में भी 
असावदत्व की अप्लाघकता का भी साधन नहीं हो सकता | तो प्रतिबादी का यह कथन 
भी “अव्विशेषतमा' जाति होता है । यह कथा का चतुर्थ पक्ष है, इसे प्रतिषेघविप्रतिषेष 
पक्ष कहा जाता है | 
इस चतुर्थ पक्ष के रूण्डन सें वादी प्रतिवादी के प्रति यदि यह कहे कि 
आप के पतिपेषहेदु में जो दोष बताया गया उसका उद्धार न कर मेरे विग्नतिषेध हेतु में 
जो आपने दोष प्रदर्शित किया, उससे प्रतीत होता है. कि आपने अपने हेठ में बताये 
गये दोष स्वीकार कर लिये, तो वादीका यह कथन प्रतिवादी के लिये 'मतानुशा” नामक 
निअहस्थान होगा । यह पद्चम पत्त है। 
इस पशञ्चम पक्ष के खण्डन में वादी के प्रति प्रतिवादी यदि यह कहे कि प्रतिषेध- 
हेठ में आप द्वारा प्रदर्शित दोष का उद्धार न कर आप के विप्रतिपेधहेतु में दोष प्रद- 
शंन करने से यदि मुझे मतानुशा की प्रसक्ति होती है तो उसी प्रकार स्थापनाहेत में 
मेरे द्वारा प्रदर्शित दोष का उद्धार न कर आप ने मी मेरे प्रतिषेधददेतु में दोपोद्भावन 
किया है, अतः यह प्रतीत होता है कि आपको अपने स्थापनाहेतु में - मेरे द्वारा प्रदशित 
किये गये दोप॑ स्थीकार हैं ॥ अतः आप -को भी 'मतातुज्ा? प्रसक्त है, तो प्रतिवादी का यह 
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इद्दाउत्यन्तमुपयुक्तानां स्वरुपभेदेन भूयः प्रतिपादनम्‌ । यदनतिग्रयोजन तद- 

लक्षणमदोषाय | एतावतेव बाल्व्युपत्तिसिदूघेः। 
इति श्रीकेश्वर्मिश्नविरचिता 'तकमाषा” समाता | 

कथन वादी के छिये 'मतानुज्ञा' नामक निम्रहस्थान होगा ।यह पक्ष वादी के विरुद्ध 
प्रस्तुत किया गया प्रतिवादी का षष्ठ पक्ष है | 

इन छः पत्चों में यह सिदूघ हो जाता है कि प्रतिवादी के चतुर्थ और षष्ठ पक्ष 
एवं वादी के तृतीय और पद्चम पक्ष के वक्तब्यों में कोई अन्तर न होने से पुनरुक्ति 
दोष है और तृतीय एवं चतुर्थ में मतानुशा है, तथा प्रथम और द्वितीय में विशेष- 
हेत्वमाव है | इसलिये वादी और प्रतिवादी दोनों के निग्रहस्थान में आ जाने से दोनों: 


में किसी के भी पक्ष की सिद्धि नहीं हो सकती। इसीलिये “बटपक्षी! को कथा न 
मानकर कथाभास माना गया है | 


यह “घट्पक्षी! उस समय होती है जब वादी अपने स्थापनाहेतु में बताये गये 
दोष का उद्धार न कर प्रतिवादो के प्रतिषेषहेतु में 'प्रतिषेघेडपि समानो दोष:” कह कर 
समानदोषत्व का प्रसक्षन करता है, किन्तु यदि वह ऐसा न कर स्थापनाहेतु में बताये गये 
दोष का हस प्रकार परिहार करे कि शब्द में प्रयल्नप्रकाश्यत्वरूप प्रयत्नकार्यत्व नहीं है 
किन्तु प्रयस्नोत्पाद्यत्वरूप प्रयत्नकार्यत्व ही है, क्‍यों कि यदि वह प्रयत्नोपाद्य न होकर 
प्रयत्नप्रकाश्यमात्र होता तो उसकी अनमिव्यक्ति का कोई कारण अवश्य उपलब्ध होता, 
यतः वैसा कोई कारण उपलब्ध नहीं है अतः वह प्रयत्नप्रकाश्य न होकर प्रयत्नोत्पाय ही 
है और जंब प्रयत्नोपाय है तो प्रयत्मोत्पाद्त्वर्मे अनित्यत्व की व्याप्ति होने से उसके द्वारा 
शब्द के अनित्यत्वानुमान का प्रतिबन्ध नहीं हो सकता | उसके आगे प्रतिवादी यदि 
और कुछ नहीं कह पाता तो वहीं--तृतीय पक्त में ही कथा की समाप्ति हो जाती है। 

प्रश्न होता है कि इस ग्रन्थ में बुद्ध, हेतु, हेत्वाभास आदि अनेक विषयोंका 
प्रतिपादन तो कई बार किया गया है, किन्तु छल, जाति, निम्रहस्थान के कतिपय 
अवान्तर भेदों की पूरी उपे्षा कर दी गयी है, तो ऐसा करना ग्रन्थकार के 
लिये कया अनुचित नहीं है?! इस प्रश्नका ग्रन्थकार के ही शब्दों में यह्द 
उत्तर है कि जो पदार्थ अत्यन्त उपयुक्त हैं अर्थात्‌ न्यायशासतत्र के गहन वन में प्रवेश 
करने के लिये जिन पदार्थों का शान अत्यन्त उपयोगी है | स्वरूपमेद से उनका बारबार 
प्रतिपादन किया गया है और जिन पदार्थों के ज्ञान का वैसा -कोई महान प्रयोजन 
नहीं है उनका प्रतिपादन नहीं किया गया है। ऐसा करने में कोई दोष नहीं है, क्‍यों 
कि बालकों को न्यायशार््रोक्त पदार्थों कौ सामान्य व्युत्पत्ति कराने के लियेही इक 
अन्य की रचना की गयी दे और वह इतने से ही सम्पन्न हो जाती है | 


“और - 


